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NOTA PRELIMINAR; El sistema de transcripciôn de los 
nombres arabes seguido en este trabajo es el estable- 
cido por la Escuela de arabistas espanoles en la revis- 
ta Al-Andalus, salvo aquellos nombres taies como Mahoinu, 
Coran, Islam y otros que, por tener una forma estructu- 
rada en la lengua castellana, no se transcriben.
"Tâ* marbüta" no se transcribe nunca.
"Alif maqsüra" se transcribe como alif de prolongaciôn.
- Cuando se ci tan fechas, la primera corresponde a la de 
la Régira, la segiinda a la de nuestra era.
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ABREVIATUIUS USADAS EN ESTE TRABAJO.
AHDLMA - Archives d'Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age. 
Al-And.- Al-Andalus.
El. - Encyclopédie de l'Islam. 2a éd.,salvo cuando se indique la ed,
GAL. - Cari BROCKELMAN; Geschichte der arabischen Litteratur.
IC - Islamic Culture.
JA - Journal Asiatique.
MIDBO - Mélanges de l'Institut d'Etudes Orientales.
MUSJ - Mélanges de l'Université Saint Joseph.
Pens. - Pensamiento.
REl - Revue des Etudes Islamiques.
RSO - Rivista degli Studi Orientali.
SI - Studia Islamica.
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La importancia de la clvilizacion érabe-musulmana, respec­
te a la civilizaciôn humana en general, radica no s6lo en haber con­
serva do y transmitido la herencia griega antigua, sino también en 
haber contribuido, de una manera original, al désarroilo del pensa­
miento y de la ciencia. Aquellos que desconocen el mundo Arabe me­
dieval suelen declarer que los Arabes se limitaron a dar al pensa­
miento europeo algunos argumentes de raiz filosôfica o ciertos des- 
cubrimientos cientificos. Un conocimiento mayor de lo que fue la 
civilizacién Arabe nos permits asegurar que la auténtica aportacion 
de los Arabes fue la implantaciôn de un espiritu racional, basado 
en la lôgica, en el anAlisis y en la reflexion intelectual, y la 
afirmacién de un m&todo cientifico y experimental, no conocido en 
la Europa medieval. Como ejemplos que ilustran esta aseveraciôn, 
valga citar el caso de la medicina Arabe, que introdujo en el mun­
do latino no ya el tratamiento de algunas enfermedades, sino, mAs 
bien, un auténtico método para el diagnôstico de las mismas; o el 
caso de los procedimientos cientificos que, aplicados a las distin­
tas ciencias, permitian alcanzar importantes résultados en las mis­
mas, como en las matemAticas, en la astronomie o en la ôptica, por 
citar algunas de ellas. Esta fue la auténtica originalidad y contri- 
buciôn de la civilizaciôn Arabe-musuImana ai pensamiento latino oc­
cidental .
La herencia que el mundo musulmAn transmitiô a Europa, per­
duré hasta finales del siglo XVI, en que comenzô a ponerse de mani- 
fiesto la decadencia de los pueblos Arabes en sus aspectos militar 
y politico, unicos que aun conservaban cierto prestigio, puesto que 
el aspecto cultural habia iniciado su eclipse casi doe^  siglos antes. 
El progreso de las ciencias y de la técnica en Europa habia hecho
olvidar la importancia que, hasta entonces, habia tenido la cultu- 
ra musulmana. A ello contribuyo, ademâs, el espiritu de la Contra- 
reforma, inspirada en el Concilie de Trento, cuyos efectos se deja- 
ron sentir, sobremanera, en EspaAa.
Espana habia desempenado un papel crucial en la transmision 
de la cultura y de la filosofia Arabes a la Europa latina, gracias 
a la labor de traduceion llevada a cabo en lo que A« JOURDAIN 1la­
mé "Colegio de Traductores" (1), conocido, desde el, con el nombre 
de "Escuela de Traductores de Toledo", constituida en centre difu- 
sor de cultura.
Sin embargo, lo que se podria llamar el "primer arabismo 
hispano", el arabismo de Alfonso X el Sabio y su corte de traducto­
res, el de Rodrigo Ximénez de Rada, el de Raimundo Marti, el de Ra- 
mén Llull y el de Juan de Segovia, entre otros, nacido, en gran par­
te, por el afAn de conversién, quedé truncado por la accién del tri­
bunal de la Inquisicion, a comienzos del siglo XVI. El abandono de 
los estudios Arabes en Espana por esta causa se reforzé por las con- 
secuencias de la Contrarreforma. El tema machadiano de las dos Es- 
panas comenzaba a configurarse, pues tanto los moriscos como los 
propios hispanos que se interesaban por los temas Arabes, tuvieron 
que cuidarse en ocultar cualquier indicio que pudiera despertar sos- 
pechas. El mundo Arabe fue presentado, entonces, por
"antiguos cronistas e historiadores como un pueblo 
inculte, bArbaro, grosero, mirAndolo y haciéndolo 
mirar sélo por el prisma de la religién" (2 ).
(1) Recherches critiques sur l'âge et 1'origine des traductions 
latines d'Aristote et sur des commentaires grecs ou arabes 
employés par les docteurs scolastiques, nouv. éd. par Charles 
JOURDAIN, Paris, 1843* Ed. fotomec.: New York, Burt Franklin 
Reprints, 1960; reimp.: 1974, p. 119.
(2) M.LAFUENTE; Discursos leidos en la sesién pûblica de la Real 
Academia de la Historia, en la recepcién de don Modesto Lafuen- 
te, Madrid, Real Academia de la Historia, I8 5 3, p. 9*
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Esta concepcién, denunciada por M. LAFUENTE, se impuso en 
Rspana a partir del siglo XVI, especialmente debida a la acciôn del 
Cardenal Cisneros. La consecuencia de ello fue la desapariciôn del 
estudio de la lengua Arabe en las Universidades espanolas y todo lo 
referente a la cultura musulmana. Se perdia, de esta manera, toda 
la tradiciôn que se habia iniciado en el siglo Xll, consolidada con 
la implantaciôn de diverses cAtedras de Arabe en distintas ciudades. 
Aunque la desapariciôn de estas cAtedras no tuvo lugar en teoria, 
pues, como taies, continuaban existiendo, sin embargo, si lo hicie- 
ron de hecho, puesto que su dotaciôn era casi imposible por las 
trabas e impedimentos que se ponian para accéder a' ellas (3). Asi, 
el interés por los estudios Arabes no renaciô en Espana hasta el 
siglo XIX, debido al auge que éstos adquirian en Europa.
Efectivamente, los europeos habian vuelto a mostrar inte- 
rès por la civilizaciôn Arabe, gracias a la enorme atracciôn que 
el Islam ejerciô en la imaginaciôn de muchos escritores y poetas 
de la época romAntica, como, por ejemplo, en Johann Georg llamann 
(1 73 0-1 7 8 8), conocido por el apodo de "El Mago del Norte" por sus 
contcmporAneos, entre los que se encontraba Kant, de quien era a- 
migo aunque adversario de su filosofia. Esa atracciôn se debiô a 
los testimonios que los numerosos viajeros, que recorrian el Orien­
te, traian de sus grandes y aventurados periplos. Asi, como una pa­
rade ja mAs de la historia, Espana, que antes habia dado a conocer 
a Europa el mundo Arabe, reencontraba el mundo Arabe por obra y gra­
cia de Europa. Fueron los europeos quienes iniciaron a los espano­
les en los estudios Arabes: el primer arabista espanol del siglo 
XIX, D. Pascual de Gayangos, se formé en Inglaterra.
(3) Cfr. M. MANZANARES DE CIRRE : Arabistas espanoles del siglo 
XIX, prélogo de P. CHALMETA, Madrid, Institut© Hispano-Arabe, 
1 9 7 2; especialmente el prôlogo y el capitule IQ.
- 8 -
Cualquier conocedor de la historié de la filosofia medie­
val sabe lo que significô esa especie de "revoluciôn cultural" que 
supuso la llegada del aristotelismo Arabe a la Europa cristiana de
finales del siglo Xll y comienzos del sigulente:
"La introducciôn de los textos Arabes en los estudios 
occidentales divide la historié cientifica y filosô­
fica de la Edad Media en dos êpocas perfectamente 
distintas. En la primera, el espiritu humano no tie­
ns, para satisfacer su curiosidad, mAs que los es- 
casos residues de las ensenanzas de las esciielas 
romanas, acopiados en las compilaciones de Marciano 
Capella, de Beda, de Isidore, y en algunos tratados 
técnicos, cuyo carActer usual los salvô del olvido. 
En la segunda, es también la ciencia antigua la que 
vuelve a Occidente, pero esta vez mAs compléta, en
los comentarios Arabes o en las obras originales de
la ciencia griega, cuyos extractos habian preferido 
los romanos" (4).
Lo expresado aqui por RENAN, muy conocido por lo citado, 
pero conservando vigente todo su valor, nos sugiere la importancia 
que la filosofia Arabe tuvo en el désarroilo y evoluciôn de la fi­
losofia posterior. Movimientos doctrinales como el agustinismo avi- 
cenizante, el aviccnismo latino o el averroismo, implicaron un cam- 
bio muy profundo en la orientaciôn que la filosofia de la Edad Me­
dia latina tomô a partir de entonces. Con la recepciôn del legado 
griego a través de los Arabes y con la aportaciôn original que hi- 
cieron a la filosofia, la Europa latina comenzô, lentamente, a sen- 
tar las bases de la Filosofia Moderna.
A finales del siglo XVIII, varios autores que buscaban el 
origen del pensamiento europeo y Su désarroilo histôrico, dieron 
con la EscolAstica medieval. Sc descubriô, entonces, que los esco-
(4) E. RENAN: Averroes et l'averroïsme. Essai historique, Paris, 
Michel Lévy Frères, Libraires-Editeurs, 1852; 28 éd., l!36l,
p. 2 0 0.
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lÂsticos debian gran parte de su pensamiento a las traducciones la­
tines de libros y comentarios Arabes sobre las obras de Aristôteles. 
El primero que senalô la relevancia de los filôsofos musulmanes fue 
A. Jourdain, en la obra que ya hemos citado. Los investigadores em- 
pezaron a comprender la importancia que tenlan los textos origina­
les de los Arabes y, como consecuencia de ello, varios eruditos es- 
cribieron algunos tratados sobre esos filôsofos y su relaciôn con 
los griegos, como G. FLUGEL (5) y J. WENRICH (6 ); o editaron algu­
nos textos, como hizo A. SCHMOLDERS, que publicô el texto Arabe de 
dos opûsculos de al-Fârâbî, acorapanados de versiôn latina y notas
(7)• El mismo Schmblders fue el primero que dedicô una obra, aun­
que muy imperfecta, al estudio de los filôsofos Arabes por si mis- 
mos (8). Sin embargo, aunque antes se habia pub1icado la ya citada 
obra de Renan, fue S. MUNK el que iniciô este estudio de una forma 
mAs séria, con una obra (9) que, aûn hoy, sigue siendo muy util en 
determinados aspectos.
Durante los ultimos anos del siglo XIX y en los primeros 
del actual continuaron dichos estudios con ediciones todavia imper- 
fectas. Séria muy prolijo enumerar todos los estudios realizados, 
aunque sabemos que es una tarea que debe ser emprendida para tener 
una visiôn global del asunto. Desde hace unos cuarenta anos, apro- 
ximadamente, los estudios y ediciones han aimientado y han alcanza-
(5) Dissertatio de arabicis scriptorum graecorum interpretatibus, 
Misenae, l84l.
(6 ) De auctorum graecorum versionibus et commentariis syriacis, ara­
bicis, armeniacis persicisque, Lipsiae, 1842.
(7) Documenta philosophiae Arabum, Bonn, E. Weber, 18)6. Las dos 
obras editadas fueron el "Fontes quaestionum" y el "De rebus 
studio aristotelicae philosophiae praemittendis commentâtio".
(8) Essai sur les écoles philosophiques chez les Arabes, Paris, 
Firmin Didot, 1842. Reimp.: Aalen, Scientia-Verlag, 1975«
(9) Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris, A. Franck librai­
re, 1 8 5 9. Nouv. éd., J. Vrin, 1955.
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do un gran nivel, gracias al descubrimiento de numerosos manuscri- 
tos en bibliotecas orientales, que contienen textos solo conocidos, 
hasta ahora, por las noticias dadas por los biografos arabes. Ello 
ha permitido ampliar el conocimiento que se tenia de los filôsofos 
musulmanes y de sus sistemas personales, ensanchando el horizonte 
del papel desempenado por la filosofia islAmica en la Edad Media.
A la vez, nos permiten descubrir aspectos desconocidos del pensa­
miento de esos autores.
Las ediciones de estos textos, asi como de obras griegas 
conservadas solamente en versiôn Arabe, se suceden continuamente.
Es de esperar que, en un future no muy lejano, tengamos a nuestra 
disposiciôn un auténtico "Corpus" de la filosofia en el Islam, que 
nos haga comprender, de una manera mAs perfects, el conjunte total 
de ese pensamiento, asi como el de sus posibles fuentes. Por otra 
parte, el pensamiento filosôfico griego que conocemos actualmente, 
se enriquece sin interrupciôn con esos textos griegos en traduceion 
Arabe. He aqui, pues, la importancia que ofrece dedicarse al estu­
dio de esta filosofia.
Dos cuestiones previas se plantean cuando se aborda el es­
tudio de la filosofia en el Islam: la determinaciôn del nombre que 
conviene darle propiamente, y la delimitaciôn del campo que abarca. 
Ambas.cuestiones fueron propuestas, en forma de cuestionario, por 
G.C. ANAWATl a diverses especialistas, cuyas soluciones recogiô, pos- 
teriormente, en sendos articules (10).
(10) Philosophie médiéval en terre d'Islam, en MIDEO, 5 (1958-59), 
pp. 175-2 2 5. Philosophie arabe ou philosophie musulmane? Plan 
pour une bibliographie de philosophie médiéval en terre d'Is­
lam, en: Mélanges offerts à M.D.Chenu, Paris, I9 6 7, pp. 5 1-7 I. 
Hecogidos ambos en su obra posterior: Études de philosophie 
musulmane, Paris, J. Vrin, 197^, pp. 17-89»
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Por lo que se reflere a la primera cuestion, la solucion 
no es fâcil de encontrar. De la lecture de las diversas respuestas 
dadas se deduce que la elecciôn de uno cualquiera de los termines 
propuestos -Arabe, musulmana, islAmica, filosofia en el Islam- pré­
senta diverses inconvenientes. Cada autor consultado justifica el 
termine que propone sin tener en cuenta, muchas veces, las razones 
en su contra.
Partiendo del hecho de que ningûn termine parece ser el 
apropiado, creemos que el problema se reduce a una cuestion meramen- 
te nominal. Que se emplee un têrmino u otro, el lector entenderA, 
siempre, que la denominaciôn elegida hace referenda a los plantea- 
mientos filosôficos nacidos en el Ambito de la civilizaciôn musul­
mana y que entraron a formar parte de eso que llamamos "Filosofia", 
hayan sido establecidos por Arabes o no Arabes, musulmanes o no mu­
sulmanes. QuizA, como senala H. CORBIN en su respuesta (11), la ûni- 
ca denominaciôn veridica y correspondiente a los hechos fuera la de 
"filosofia en tierra del Islam". Pero, como él mismo indica, séria 
un poco larga y sentimental.
La filosofia que surgiô en el Islam tuvo un origen deter- 
minado, unido a unas circunstancias concretas. Desde el momento en 
que naciô, desplegô una temAtica que interesô, en el campo de la 
historia de la filosofia, por la importancia dé su proyecciôn y por 
la influencia en la evoluciôn del pensamiento humano posterior, in- 
dependientemente, claro estA, de su propio désarroilo interno. Tal 
vez, por esta proyecciôn universal que tuvo, nos decidimos a darle 
el nombre de "Filosofia Arabe". Con ello sôlo pretendemos proposer 
un téimino que puede ser entendido por todos, y que, histôricamen- 
te, fue usado, mAs frecuentemente que otros, por aquellos filôsofos 
que mAs estuvieron influidos por ella: los latinos medievales. Co­
mo ejemplo tomado al azar, podemos citar un texto de S. ALBERTO MAG- 
NO, en el que el termine "Arabes" es usado en este sentido que que- 
remos aplicarle:
(11) Ibidem, p. 25.
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"Et haec ratio supponit, quod intellectus non sit 
pars animae, quod fere supponunt omnes ARABES, qui 
huius erroris primi sunt inventores" (1 2).
Un hecho que apoyaria este uso nos lo ofrece la lengua: casi toda 
la producciôn filosôfica en el Islam estâ escrita en arabe.
En cuanto a la segunda cuestiôn propuesta, el problema es 
mAs arduo. ^Qué abarca la filosofia Arabe? Todos estAn de acuerdo 
en incluir en ella la filosofia de origen helénico, es decir, la 
expuesta por los llamados "falâsifa", es decir, "filôsofos" (deno­
minaciôn aplicada a determinados pensadores, taies como al-Kindl, 
al-FârâbT, Avicena y Averroes, entre los mAs importantes, para dis- 
tinguirlos de otros sectaries). Sin embargo, muchos especialistas > 
piensan que debe ampliarse el campo de aplicaciôn a las cuestiones 
teolôgicas, juridicas, misticas e, incluse, cientificas, que flore- 
cieron en el Islam.
La filosofia Arabe es una parte de algo mucho mAs amplio, 
el pensamiento islAmico, que se originô de un hecho concrete: la 
posesiôn del Libro Sagrado, cuyo sentido habia que comprender. A 
partir de la exegesis cspiritual del CorAn, este pensamiento se fue 
constituyendo, a través de diverses etapas y bajo diverses formas de 
expresiôn. En un momento dado y por circunstancias muy concretas, 
tomô una forma filosôfica. De esta manera, la filosofia naciô una 
vez que habian adquirido un cierto désarroilo tanto las ciencias 
religiosas como las auxiliares, y sôlo cuando los Arabes entraron 
en contacte y se interesaron por el legado helenistico. Que las 
otras formas de pensamiento estén basadas en presupuestos filosô- 
ficos o hayan adoptado métodos propios de esa disciplina después 
de haberla conocido, no quiere decir que hayan de ser incluidas en
(12) De unitate intellectus contra averroistas, en: Opera omnia, 
ed. Institutum Alberti Nagni Coloniense, t. XVII, pars 1, 
Monasterii Westfalorum, in aedibus Aschendorff, 1975, p. 8 .
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el Ambito de la filosofia Arabe. Ellas deben ser objeto de estudio 
en un tema roAs amplio, que envuelva todo el pensamiento islAmico, 
y no en un aspecto parcial del mismo, como es la filosofia. Si no 
se hiciera asi, cualquier manifestaciôn del espiritu humano habria 
de ser considérada como filosofia. Es como si se incluyera la teo- 
logia cristiana medieval en la filosofia de la misma época; cierta- 
mente sus puntos de contacte son muchos, pero sus objetos propios 
son distintos. Por esto, creemos que la filosofia Arabe debe limi- 
tarse a aquellos problemas y cuestiones que le confirieron su ca­
rActer distintivo.
^Qué rasgo caracteristico présenta la filosofia Arabe fren­
te a las otras formas de pensamiento en el Islam?
Es opinion corriente en algunos investigadores (13) soste- 
ner que todos los problemas de la filosofia Arabe ya se encontraban 
en el néoplatonisme helénico. En este supuesto, el problema de es­
ta filosofia se reduciria, después de haber senalado los pocos ele- 
mentos que los Arabes habian aportado, a determiner la reconstitu- 
cién de los medios de transmisién de la filosofia griega al mundo 
del Islam. Hasta cierto punto, esta opinion puede ser correcte. Pe­
ro, icuAl séria, entonces, la auténtica originalidad de los Arabes? 
Una primera lecture de los principales textos filosôficos podria 
sugerirnos que esa originalidad consistio en que sus autores se li- 
mitaban a ofrecer resûmenes, mAs o menos completes, del pensamien­
to griego, destinados al pûblico Arabe. Sin embargo, hay que ir mas 
allA de esa primera lecture y ver que hay en esos textos una respues-
(13) Cfr., por ejemplo, R. WALZER; Greek into Arabie. Essays on Is­
lamic Philosophy, Oxford, Bruno Cassirer, 1962, pp. 1 y ss., 
29 y ss., y 236 y ss. También: L'eveil de la philosophie isla­
mique, Paris, P. Geuthner, 1971, en donde continuamente habia 
de un "autor neoplatônico desconocido", fuente de tal o cual 
doctrine de Los falSsifa.
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ta concreta a los problemas de la época en la que sus autores vivian. 
En consecuencia, si los falâsifa adoptaron el pensamiento griego, 
lo hicieron con una intencién intelectual vivat se trataba de encon­
trar soluciones a las discusiones que agitaban la ciudad musulmana, 
ofreciendo ideas apropiadas a una situacién socio-cultural concreta. 
Esto se encuentra muy claro en la filosofia de al-Fârâbî. Por tanto, 
la originalidad de la filosofia Arabe no sôlo hay que verla en aque­
llos elementos que aportaron a la griega, que son, mAs bien, una 
consecuencia de ello, sino también en considerar que esa filosofia 
griega deparô, por la madurez de su elaboraciôn, respuestas adecua- 
das a sus problemas.
El pensamiento Arabe habia nacido de la necesidad de com­
prender, en su sentido mAs pleno, la Palabra de üios, la Verdad (al- 
Haqq). Los esfuerzos desplegados durante los dos primeros siglos de 
la vida del Islam, en los variados dominios de las ciencias religio­
sas y auxiliares y de la literature, alcanzaron sus frutos a finales 
del siglo Il/VIII y comienzos del siguiente. Parecia como si nada 
nuevo pudiera anadirse ya a lo que se habia adquirido. Unos prime­
ros sintomas de decadencia cultural comenzaban a aflorar (l4). Pe­
ro, frente a las especulaciones de los sabios que, en algunos memen­
tos, ya se hacian estériles, aparecieron los mu^tazilies, que die­
ron nuevas razones de pensar a la comunidad, ampliando un horizon­
te que se cerraba cada vez mAs y ofreciendo soluciones tornadas do 
los griegos, cuyo pensamiento empezaba a ser conocido y asimilado. 
Este grupo fue el que introdujo el uso de la razôn y el que diô a 
conocer, en gran parte, la Lôgica de Aristôteles.
Ciertamente, la Mu*tazila considerô que la razôn era un 
medio para alcanzar la Verdad que la revelaciôn habia puesto ante 
el hombre; pero nunca llegô a otorgarle el carActer de una facultad
(l4) Cfr. las interesantes comunicaciones y debates de varios espe­
cialistas sobre las diverses formas del pensamiento arabe en 
el momento en que inician su decadencia, mantenidas en el Sim- 
posium de Burdeos del ano 1954, en; Classicisme et déclin cul­
turel dans l'histoire de l'Islam, éd. par R. DRUNSCllVIG et G.
E. von GRUNEÜAUM, Paris, G.P. Maisonneuve et Larose, 1956; nou­
veau tirage, 1 9 7 5.
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independlente, que, por si misma, puede obtener la Verdad. Esto fue 
lo que posibilitô la separaciôn definitive del Kalâm mu«tazili y de 
la Falsafa. Quien diô el paso de rupture fue al-Kindî, el primer fi- 
lôsofo entre los arabes, y Arabe él mismo, precisamente porque reco- 
nociô que la razôn era esa facultad que permite al hombre accéder a 
la Verdad con independencia del otro camino propuesto: el de la re­
velaciôn. A partir de él, Kalâm (Teologia) y Falsafa (Filosofia) si- 
gui eron vias diferentes.
De esta manera, lo mAs significativo de la filosofia Arabe, 
y aquello por lo que se diferenciô de las otras formas de pensamien­
to en el Islam, fue el uso que los falâsifa hicieron de la razôn. El 
intelecto se convirtiô en tema medular de esta filosofia, hasta el 
punto de que los restantes asuntos de especulaciôn filosôfica, la me- 
tafisica, la fisica y la ética, estuvieron ligados a él de una forma 
o de otra. El aima, de manera subsidiaria, en cuanto sede del inte- 
lecto y en cuanto elemento del hombre mAs prôximo a lo divino, tam­
bién fue objeto de un interés especial por parte de cada faylasûf.
La cuestiôn del aima y la del intelecto forman parte de una 
tradiciôn filosôfica, que partiô directamente de Aristôteles, aunque 
ya antes habia sido propuesta, indirectamente, por el pensamiento 
griego pre-aristotélico. Los Arabes se integraron en esta tradiciôn 
y la adecuaron a su problemAtica especifica, en cuanto que estaban 
inmersos en una déterminada forma de vida: la propia del hombre y 
de la ciudad musulmanes. Asi, el aima y el intelecto, como temas de 
la filosofia Arabe, ofrecen unas caracteristicas propias y origina­
les; estAn situados en la confrontaciôn entre la Palabra de Oios, 
dada gratuitamente a los hombre, y la palabra propia de la razôn, 
adquirida, mediante gran esfuerzo, por el hombre mismo.
De lo dicho hasta ahora, se infieren varias consecuencias. 
En primer lugar, el interés que, para la investigaciôn de la filoso­
fia medieval latina, tiene el estudio de la filosofia Arabe. Partie;;-
16
do de los nuevos textos disponibles actualmente, asi como do las 
ediciones criticas de muchos de ellos, cuyo texto conocido anterior- 
mente era muy deficients, hay que revisar el conocimiento que se te­
nia hasta ahora de esa filosofia. En segundo lugar, la importancia 
que Espana desempenô en la transmision de la filosofia, no sôlo la 
Arabe, sino también la griega, en especial el Aristôteles fisico y 
metafisico, como ya habia senalado, a comienzos del siglo pasado,
A. Jourdain (15)* Esto exige que el estudio de esta filosofia sea 
realizado en la propia Espana, en donde, salvo contados casos, ha 
estado olvidada, abandonada y, casi, rechazada oficialmente. En ter- 
cer lugar, la considcraciôn de la filosofia Arabe como una parte del 
pensamiento islAmico, que naciô del intento de explicitaciôn de un 
texto sagrado, aûn hoy, para muchos horabres: el CorAn. En cuarto lu­
gar, el relieve que las cuestiones del aima y del intelecto adquirtq- 
ron entre algunos musulmanes, cuyas soluciones influyeron poderosa- 
mente en la Edad Media latina.
Todo esto nos 1leva a establecer los objetivos que trata­
mos de alcanzar en el présente trabajo.
Sabemos que toda investigaciôn filosôfica nace cuando se 
hace consciente la existencia de problemas esenciales que, de modo 
apremiante, requieren la bûsqueda de una soluciôn. El asunto que 
se nos plantea es el de saber cômo, por qué y en qué momento naciô 
la filosofia en el Islam. De esta cuestiôn inicial se dériva otra: 
conocer cuAles fueron los problemas fundamenta1es que esa filosofia 
tratô de resolver. Asi, très asuntos llaman nuestra atcnciôn: los 
origenes de la filosofia Arabe, el problema del aima y el del inte- 
lecto. Son los très temas que estudiaremos.
"Observando el désarroilo de las cosas desde su ori­
gen se obtendrA en esta cuestiôn, como en las demôs, 
la visiôn mAs clara" (16).
(15) Op. cit., pp. 208 y ss.
(16) ARISTOTELES: Politica, I, 1, 1252a 24-26.
- 17 -
Siguiendo este proceso propuesto por Aristôteles, veremos, 
en la primera parte de este trabajo, cômo del intento de hacer mAs 
explicita la Palabra de Dios, que es el CorAn, surgiô un pensamien­
to que fue tomando expresiôn, a través de distintas etapas y bajo 
variadas formas. En un momento dado y por el contacte con la filo­
sofia griega, ese pensamiento adquiriô una forma filosôfica. En la 
segunda parte estudiaremos los temas del aima y del intelecto como 
problemas nucleares de esa filosofia. Sin embargo, estas dos ulti­
mas cuestiones sôlo las cons i deraremos en los mismos origenes de la 
filosofia Arabe, es decir, en al-Kindî y en al-Fârâbî, aunque, para 
ilustrar la importancia de esos temas, haremos una breve referencia 
al estudio del aima hecho por el traductor Qustâ b. Lüqâ, y a la in­
vestigaciôn que al intelecto dedicô un filôsofo sôlo conocido, des­
de hace poco, por ese estudio: Bakr al-Mawÿilî. Si nos imponemos es­
ta limitaciôn, se debe al hecho de que al-Kindî y al-Fârâbî fueron 
loa dos primeros que, de una manera sistemAtica, plantearon estos 
problemas. El reste de los falâsifa fueron, de un modo u otro, deu- 
dores suyos.
P R I M E R A  P A R T E :
L A  P_9_y_M_A_Ç I O N  D E L  __Ç_E N S A M I E N T O
A R A B E .
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I N T R O D U C C I O N
Cuando se habia de Islam, hay que entenderlo no sôlo como 
un concepto religioso, sino como algo mucho mas amplio, puesto que 
constituye una etapa muy compleja en la historia de la humanidad.
La formaciôn de lo que hoy conocemos con el nombre de "civilizaciôn 
Arabe" fue el résultado de la conjunciôn de diverses factures de 
tipo religioso, politico y cultural, enlazados de manera indisolu- 
ble:
"La historia del Islam contiene una paradoja propia, 
solamente, de esta religiôn: es la historia de la 
transformaciôn de un grupo Arabe en una comunidad 
que dominarA un imperio, y, ademâs, en una comuni­
dad religiosa universal, que primitivamente no era 
politica, sino que era el factor dominante en los 
sucesos politicos y que impuso sus cualidades pro­
pias a culturas enteras" (1?)«
El Islam se présenta, histôricamente, como una religiôn, 
con periodos sucesivos de désarroilo, que implica no sôlo una civi­
lizaciôn con un carActer unificante, a pesar de las diferencias lo­
cales que se observan en ella (el Islam oriental y el Islam andalu- 
si, por ejemplo), sino también un Estado con una teoria politica 
propia (1 8). Es decir, el Islam es, como lo definiô C.H. BECKER, 
una unidad religiosa, politica y cultural (19) an la que el factor 
original y originario fue la religiôn, puesto que no se puede olvi­
dar, como senala H. LAOUST (20), que el Islam es una religiôn antes
(17) G «E. von GRUNEBAUM; Classical Islam. A history 600-1258, Lon­
dres, G. Allen and Unwin, 1970, p. 1).
(1 8) Sobre la teoria politica del Islam medieval, cfr. E.I.J. RO­
SENTHAL; El pensamiento politico en el Islam medieval, Madrid,
Revista de Occidente, I9 6 7.
(19) Der Islam als Problem, en Islamstudien, Leipzig, 1924. Repro- 
grafischer éd.: Hildesheim, G. 01ms, I9 6 7 , vol.I, p. 5»
(20) Les schismes dans l'Islam, Paris, Payot, I9 6 5, Avant-propos, 
p. V
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que un Estado, que una civilizaciôn, que una cultura o que un con- 
junto de instituciones. La religiôn fue la que desempenô el papel 
unificante: el Coran, texto siempre actual para los musulmanes, diô 
origen, al intenter ser comprendido y explicado, a todo un pensamien­
to que fue, paulatinamente, ampliândose. Sobre los primeros desarro- 
llos de este pensamiento confluyeron, posteriormente, diverses co- 
rrientes culturales que, unidas a la actividad de reflexiôn que ca- 
racterizô a los grupos politico-sociales, también llamados "sectas", 
provocaron diversos problemas cuyas soluciones promovieron la "cul­
tura arabe".
El Islam, se ve claro enseguida, fuè el resultado de una 
elaboraciôn promovida, fundamentaImente y en su origen, por las la­
gunas, contradicciones y discusiones en las que la religiôn y el in- 
cipierite Estado se vieron envueltos cuando muriô Mahoma, y por las 
diverses influencias recibidas,durante su expansiôn,en el contacto 
con otros pueblos. Son los dos aspectos^ que determinaron el desarro- 
llo del pensamiento en el Islam, de los que habia I. GOLüZIHER (21): 
el aspecto o influencia interna y el aspecto o influencia externa.
El estudio de este pensamiento se ha abordado, hasta el 
présente, desde la perspective del esquema conceptual trazado por 
autores musulmanes pertenecientes a un ambiante ortodoxo, segùn el 
cual se consideraba al Islam como una religiôn dividida en dos gran­
des grupos: el ortodoxo y el heterodoxo. El grupo verdade:o séria 
el ortodoxo, que representarîa la via ûnica evocadora de un siste­
ma de principios confirmados, concerniente a la conducta y al pen­
samiento, practicable por todos, en todo lugar y en todo tiempo, y 
cuya violaciôn implicaria una desviaciôn de ese camino verdadero.
El problema se plantea cuando se trata de delimitar esa 
via: iquién fija los limites de la ortodoxia y de la heterodoxia? 
Problema agravado por la falta de autoridad eclesiâstica en el Is-
(21) Le dogme et la loi de l'Islam, trad, franc. F. Arin, Paris,
Alcan, 1 9 2 0. Nouveau tirage: Librairie Orientaliste Paul Geuth­
ner, 1 9 7 3, p. 2.
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lam. La respuesta, entonces, a esta pregunta solo la puede dar un 
estudio critico de la historia, en el que se prescinds de las in- 
terpretaciones y prejuicios partidistas, y en el que se tengan en 
cuenta las obras de aquellos pensadores que, por su supuesta hete­
rodoxia, han sido olvidados, incluso voluntariamente. Es decir, so­
lo podra responderse a ella cuando se considéré que esta "via ûnica" 
es una expresiôn ambigua, que puede significar,también, la existen­
cia de un camino para cada individuo, de una verdad que sôlo puede 
ser vâlida para la persona que la admite, es decir, cuando se reco- 
nozca que hay una forma de existir que no puede ser descrita ni 
prescrits, sino solamente vivida una sola vez. De esta manera, or­
todoxia y heterodoxia resultan conceptos complementerios, antes que 
antinômicos u opuestos: al haber una sola Verdad, como propugna la 
ortodoxia, pueden existir diverses caminos de accéder a ella, como 
se reconoce, implicitamente, en la heterodoxia. Porque esta relaciôn 
de complementariedad no esté clara en la mayoria de los espiritus, 
la fijaciôn de los limites entre la ortodoxia y la heterodoxia per- 
tenece a quien detente el poder politico, puesto que parece cierto 
que, al menos en el Islam, cualquier opciôn politica estâ ligada a 
una opiniôn religiosa (22). A este respecte, ^no es esclarecedor el 
hecho de que la Mu^tazila fuese considerada ortodoxa durante un cier­
to tiempo, el que mediô entre el califa al-Ma-*mûn y la reacciôn de 
al-Mutawakkil? Ello nos ilustra sobre lo que acabamos de afirmar.
Solamente un estudio profundo, serio y critico nos permi- 
tirâ comprender que el Islam, desde sus origenes, no fue lo que, de 
manera simpliste, se nos ha presentado, sino algo mucho mas comple- 
jo. La divisiôn tradicional entre ortodoxia y heterodoxia no exis- 
tiô de modo tan claro. La formaciôn del Islam, del pensamiento Ara­
be, fue algo lento, que comenzô en una atmôsfera de discusiôn de 
ideas, recibidas o rechazadas segûn las distintas tendencias poli­
ticos. Precisamente, la primera gran divisiôn que surgiô en la Co-
(22) C.CAHEN; La changeante portée sociale de quelques doctrines re­
ligieuses, en; L'élaboration de l'Islam, Colloque de Strasbourg, 
Juin 1959, Paris, P.U.F., 1961, pp. 5-6.
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munidad, tuvo lugar a partir de un problema politico, aunque disfra- 
zado de religioso: la sucesiôn en la jefatura del nuevo Estado. Asi 
pues, una investigaciôn que tenga en cuenta la interacciôn de los 
diversos movimientos e ideas es la ûnica que nos permitirû compren­
der lo que reaImente fue el pensamiento en el Islam.
Un modo de aproximarnos a esta concepciôn puede ser consi- 
derando que este pensamiento se gestô a través de divcrsas etapas, 
que nos resultarân mâs fâcil de entender si distinguimos, con M. 
AUKOUN (2 3), el "hecho corânico" del "hecho islâmico". El primero 
de elles représenta la dimension religiosa del Islam, es decir, la 
llumada que la predicaciôii de Mahoma supuso para las conciencias 
liumanas, que se realizô en una lengua y en unas circiuistancias de- 
terminadas y concretas; el ârabe y la Arabia del siglo VII de nues­
tra era. El hecho islâmico, en cambio, es la proyecciôn histôrica 
concreta del hecho corânico, y viene expresado por las institucio­
nes, désarroilos culturales, côdigos ético-juridicos, etc., que po- 
nen de inanifiesto esa dimension religiosa.
Esta distinciôn es la que nos permite comprobar cômo el 
pensamiento arabe estâ centrado en torno al problema del Corân, 
siendo la expresiôn de ese problema. Las primeras interpretaciones 
del Libro Sagrado surgieron después de la muerte del l’rofeta. Ini- 
ciada la oxégesis, y con el fin de determiner el estatuto religio- 
so do los actes humanos, hizo su apariciôn el "Fiqh", la nonnativa 
jurxdica que régula las conductas de los hombres hacia Dios, hacia 
los otros hombres y hacia si mismos. Como la vida y las tradiciones 
del Profota debian mantenerse en el recuerdo de los creyentes, pues­
to que era considcrado como ejemplo a seguir, se hacia preciso el 
nacimicnto de una ciencia que, a la vez,sirviera de auxiliar a la 
exégesis corânica; surgiô, asi, la Historia. Por otra parte, la 
Groniâtica, después de haber sido fijado définitivamente el texto 
sagrado, aparociô porque el pueblo ârabe y los no ârabcs, conver-
(2 3) La pensée arabe, Paris, P.U.F., 1975, P* 18.
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tidos al Islam, teniancjve accéder a este texte. En un memento dade 
de la histeria del Islam, en plena expansion territorial, este en­
tre en contacte cen etras culturas y religienes diferentes; per la 
cemunicaciôn y relaciôn cen una teelegia ya elaberada, cerne era la 
cristiana, naciô la ciencia del Kalâm e teelegia. Finalmente, hize 
su apariciôn la filesefla, corne ultima expresion de este vaste ten- 
junte del pensamiente islâmice. El heche isl&mice quedaba consti- 
tuide, asi, en tome al heche cer&nice. En esta eveluciôn ne se de- 
be elvidar el papel desempenade per el çüfisme que, entendide cerne 
nueva ferma de acercamiente a Dies, hize cambiar las actitudes de 
muches musulmanes trente a la Palabra revelada.
El patrimenie intelectual, m&s bien escase, de la antigua 
Arabia, se fue enriqueciende, pece a pece, cen el désarroile de las 
ciencias religiesas, de las disciplinas auxiliares y cen les elemen- 
tes culturales tornades de etres puebles. La aceptaciôn de estes ele- 
mentes llevô al Islam a un precese de adaptacion a las tradicienes 
de esas viejas civilizacienes del Prôxime Oriente, que fueren ab- 
serbidas, medificadas e, algunas de ellas, eliminadas. En general, 
el Islam mestrô ante ellas una actitud tolérante, consciente, qui- 
zâ, de su inferieridad. Esta asimilaciôn puede crear la impresiôn 
de una falta de eriginalidad en el pensamiente Arabe. Sin embargo, 
esa eriginalidad existié, cifr&ndese
"en la capacidad de adaptar la inspiraciôn extrana 
a sus necesidades y de rechazar le inadaptable. El 
Islam puede ser llamade creative en el sentido en 
que les grieges eran créatives en les sigles V o 
IV a.C., e el munde occidental desde el Renacimien- 
te" (2 6).
Les elementes culturales ajenes al espiritu del Coran, que 
influyeren pederesamente en la fermaciôn del pensamiente Arabe, es- 
tuvieren tornades de Persia, India y Grecia. Les compensâtes persas
(2 6) G.Ë. ven GHUNEBAUM; Medieval Islam. A study in cultural orien­
tation , Chicage-Lendres, The University Press, 6a impresiôn, 
1966, p. 324.
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e indios se dejaron sentir, sobre todo, en las obras del yénero 
"Adab", es decir, el conjunto de conocimientos de tipo profane 
que peseia e pedia peseer tede ciudadane cultivado. Les elementes 
grieges, en cajiibie, principalmente en su ferma helenistica, influ­
yeren en la fermacién del pensamiente filosôfice y cientifice, sin 
elvidar la impertancia que tuvieren, al menes una parte de elles, 
en el sistema teelôgice de la Mu^tazila.
Les compenentes grieges entraren a fermer parte del pensa­
miente arabe a través de las traduccienes que se hicieren desde la 
segunda mitad del sigle ll/VIII, y que alcanzaren su apogee en les 
des sigles siguientes. En cambie, les elementes persas e indios fue­
ren intreducides per les "kuttâb", les secretaries ironies de la cor- 
te ‘■abbàsi; fue un mevimiento cenecide cen el nombre de la "Su‘übiyya*', 
centrade, principalmente, en la rivalidad étnice-secial entre les 
"kuttâb" y el medie arabe, mevimiento que ne fue sôle un cenflicte 
entre des escuelas de literatura e de nacienalisme politico, sine, 
mas bien, una lucha para determinar les destines de la cultura is- 
lamica, concebida corne un tede (27). Ne se trataba de destruir el 
imperio arabe, sine de remedelar sus institucienes politicos y so­
ciales, y el espiritu interne de la cultura isl&mica segùn el modè­
le de la certo sasânida, que representaba para elles la mds olevada 
sabidurla.
Todo este centribuyô a la fermaciôn de la cultura Arabe, 
entendida ceme un sistema de preguntas y respuestas referentes a 
la conducta huinana, y erdenada en terne a una idea central; es de­
cir, ceme un sistema ideelôgice de valores, dominade per une supre­
me: el cencepto religiose del hembre, cuye fin estô en el mâs alla. 
Gran parte de esta cultura fue transmitida a la Eurepa latina.
(2 7) II.A.11. GIÜD: Studies en the civilization of Islam, Londres, 
Reutledge and Kegan Paul, 19^2, p. 62.
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CAPITULO PRIMERO: EL NACIMIEMTO DEL ISLAM.
La religion ialâmica,y, con ella, la civilizacion y la cul­
tura a las que dio lugar, arranco de un reducido marco geogrâfico: 
la "Yazlra al-^Arab", la Peninsula de les Arabes. Fue aqui donde esc 
que hemos llantüo el "hecho corânico" ocurriô, dividiendo a sus habi­
tantes, les Arabes, en dos èpocas bien distintas una de otra; la que 
existiô antes del mismo, conocida por el nombre de "Yâhiliyya", la 
época de la ignorancia, caracterizada por dos rasgos, el paganisme 
religiose y la dispersion tribal; y la épeca posterior a ese heche, 
surgida de él misme, cuyos caractères esenciales fueren la creencia 
religiesa en un sole y ünice Dies y la unificaciôn politics, baje un 
solo peder, de tedes les puebles que le aceptaren. &Implica esta di­
vision que las cencepciones y cenductas prepias de la épeca de la 
Yâhiliyya desaparecieran cempletamente en la era que le sucedié? En 
una interpretaciôn lineal de la histeria, esas actitudes y modes de 
cemportamiente ne pedrian ser tenides en cuenta, perque serian enten- 
dides corne alge ya pasade. Sin embargo, son alge que ne debe ser ol- 
vidade. , pueste que les procéderas y las creencias de les primitives 
Arabes sebrevivieren en la cemunidad islamica, interfiriéndese cen 
las cestumbres adquiridas per la nueva cencepciôn religiesa y poli­
tico. Es cierte que es muy dificil recenecerles, ya que se encuen- 
tran disfrazades de apariencia islâroica (28), pere también es cier-
(28) Cfr. ll.A.R. GIBB; op. cit., pp. l8o-l82.
to que han desempenade un papel muy importante en la cenfiguiaciôn 
de la religion musulmans.
Asi, esta presencia de elementes preislAroices exige cono- 
cer, en primer lugar, les rasges que caracterizaban a la Peninsula 
de les Arabes antes de la llegada del Islam, para, en segundo lugar, 
cemprehder y situar histôricamente la figura y la persenalidad de 
Mahoma, asi ceme el nacimiente de la nueva religion. Sin que pre- 
tendan ser exhaustives, les siguientes apartades nos permiten ac­
céder, mâs facilmente, a la génesis del Islam.
1.- LA ARABIA PREISLAMICA.
El estudie y cenecimiente de la seciedad Arabe anterior 
al Islam se présenta necesarie,ne sôle perque la religiôn islAmica 
naciô dentre de ella, sine también perque esta seciedad condiciené 
la surgida pesteriermente.
Le que sabemos de les Arabes anterieres a Mahema es muy 
pece. La histeria, sobre tede la hecha per les musulmanes de la 
épeca clasica, se ha preecupade de la Arabia preislAmica sôle dos- 
de el sigle VI, cuando naciô Mahema y, cen él, el Islam y la civi- 
iizaciôn que, un sigle después de su muerte, se extendia desde las 
orillas del Inde, en el Este, hasta les confines de la tierra cono­
cida per el Oeste: la peninsula Ibérica.
Los Arabes, pueble de raza semita, ya habitaban la penin­
sula arâbiga desde tiempos remotes, ceme le cenfirman algunos rela­
tes asirios, textes biblicos y ciertos auteres clâsicos, corne Ilerô- 
doto, Jenefonte, Tito Livie y Plinie (29). Un histeriador Arabe de 
al-Andalus, del siglo XI, gÂ^IU AL-ANDALUSÎ, nos dice que una de 
las nacienes que cultivé las ciencias en la antigüedad fue la de 
les Arabes, que estaban dividides en varies puebles, de les que al-
(2 9) Cfr. Ei, s.v. "'Arab", vol. I, pp. 540-543.
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gunos desaparecieron en épocas muy remotas sin que permanezcan no- 
ticias de elles:
"La fecha de su desapariciôn remonta tan alto que 
la verdad sobre elles se ha perdide y las tradi­
cienes que nos hacian cenecer su histeria ne nos 
han llegade" (30).
Segun les historiaderes Arabes, des parecen haber side les
modes de vida que existian en la peninsula: el némada y el sedenta-
rie. El mAs célébré y cenecide de elles, filôsefe de la histeria 
también, IDN JALDOn , que vivio durante el sigle XIV, sintetizô y 
explicô, de manera admirable, la diferencia fundamental entre les 
des modes de vida:
"Les némadas se cententan cen satisfacer sus necesi­
dades, mientras que les sedentaries buscan el con­
fort y el luje. Las necesidades preceden al confort 
y ai luje. Êstes son secondaries y superflues. Les
némadas estAn en el erigen de las ciudades y de la
vida sedentaria y son anterieres a ellas. El hembre 
busca^ al principle, satisfacer sus necesidades. La 
ruda vida del desierte ha precedide a la vida seden­
taria. La civilizacion es el ebjetive al cual tien- 
de el némada. Tedes sus esfuerzes se dirigea hacia 
este fin. Desde que pesee le suficiente para prepa- 
rarse para le superflue, lleva una vida agradable 
y se semete al yuge de la ciudad. Es el case de te- 
das las tribus némadas. Les sedentaries, al contra­
rie, ne desean vivir en el desierte. Si se investi- 
ga el erigen de les habitantes de una ciudad, se 
prueba que les némadas han precedide a les seden­
taries. La mayeria de les ciudadanes son antiques 
némadas que se han enriquecide, se han sedentariza- 
de y han adeptade el généré de vida confortable de 
les sedentaries. Es la demestracién de la prieridad 
de la vida némada sobre la vida sedentaria" (3 1)•
(30) Kitâb tabaqât al-umam, ed. L. CHEIKHO, Beirut, 1912. Trad, franc, 
per R. BLACIlERE: Livre des catégories des nations, Paris, Larese 
Éditeurs, 1 9 3 5, p. 88.
(3 1) Muqaddima, trad, franc, por V. MONTEIL, Beirut, Commision inter­
nationale per la traduction des chefs-d'oeuvre, vel.l, 1967, pp. 
244-245» Sigue siende clAsica la primera traduccién a una lengua 
occidental: Prelegemenes (Muqaddima), trad, y corn, en français 
par M. de SLANE, Paris, Imprimerie Impériale, 3 vols. I8 6 3-I8 6 8. 
Acaba de aparecer la primera versién castellana, traducida per 
J. PERES, México, F.C.E., 1977.
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Ambos modes de vida estaban cendicienades per la diferen­
cia existente entre las zonas del sur de Arabia, en donde lus altos 
relieves y el contacte con el monzôn mantenian una humedad que per- 
mitla la vegetacion y el cultive y, per censiguiente, la vida seden­
taria, y les territories del centre y nerte, en les que la ûnica 
ferma pesible de vida sedentaria se lecalizaba en les oasis, a cau­
sa de la cenfiguracién desértica de la zona, cuya inmensidad se pa- 
recia , segùn la cemparaciôn hecha per A. TOYNBEE, a la del mar, 
surcada per las caravanas camelleras, semejantes a barcos del de­
sierte (32) .
Tante némadas ceme sedentaries estaban erganizades en tri­
bus, baje la auteridad de un jeque, elegide entre les notables de 
las mismas.
Los Arabes del sur habian cenecide, en épecas remotas, una 
ferma de civilizacién avanzada, creada per les reines de Mineo, ha­
cia el sigle IX a.C., de Saba y de Himyar, hacia el sigle II a.C.
Por el contrario, les Arabes del nerte eran, en su mayeria, bedui- 
nes némadas, camclleres y pasteres de rebanes, que apenas conocian 
ferma de erganizacién. Alguna, sin embargo, se dié: les nabatees, 
agrupados en tome a la ciudad de Petra, en les limites de Siria, 
y el principade de Palmira, cerca del Êufrates, auténtices jardines 
en el desierte, cuye cemercie, desde les puertes de Siria, en la cos­
ta mediterrAnea, hasta les del Yemen, al sur de la peninsula arâbi­
ga, competia cen el de les grieges. Sus famesas ruinas, aunque ac- 
tualmente testimenian la victoria final del desierte sobre el Mem­
bre, también testifican la previa victoria del hembre sobre el de­
sierte, segùn el decir de Teynbee (33). MAs adelante, se crearon 
des principados Arabes cristianizades: les lajmies y les gassanios, 
baje la preteccién de bizantines y sasAnidas, respectivamente. El 
primer intente de reunir varias tribus le llevé a cabe, durante el 
sigle V d.C., la de Kinda, de gran tradicién entre les puebles Ara­
bes, de cuye sene saldria el primer filésofe en el Islam, el llama-
(32) A study ef history, Oxford, University Press, 1934; 2a éd., 
1935, vol. 111, pp. 7 - 8  y 278 n. 1.
(3 3) Ibidem, vol. II, p. 11.
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do "Faylasüf al-*arab", el Filésofe de les Arabes, al-KindI. Este 
intente de unién tuve peca duracién. Per etra parte, en La Meca, 
ciudad situada en una regién relativamente fértil, en un nude de 
rutas que partian hacia el nerte, Petra, Palmira, Siria; hacia el 
sur, Yemen, mar Reje y Abisinia, y hacia el golfe Pérsice, demina- 
ba la tribu de les QurayAT, dedicades, per entere, al cemercie.
En este ambiente se perfilan las caracteristicas morales 
del beduine, habitante de estas tierras: selidaridad, alcanzada 
perque les medies de vida eran insuficientes para tedes; recurse 
a la vielencia, para defender su ûnica prepiedad, el ganade; rapi- 
ha, para arrebatarie a etres; identificacién cen la naturaleza, cau- 
sada per la seledad del desierte; generesidad cen el huésped; patriar- 
cade, dentre de la jerarquia de la tribu, para asegurar la unidad de 
mande y de opinion en la lucha per la vida (34). Pere, per encima 
de estas caracteristicas, habia un rasge importante que deje una 
gran huella en la nueva religion: la aceptacién del destine, del 
que dependia el devenir de las cesas y el désarroile de sus posi- 
bilidades (35).
La ecenemia era, al principle, de tipe cerrade, es decir, 
de carActer familiar. Mas, al tener que abastecerse de preductes 
que estaban fuera del alcance, les beduines tuvieren que entrar en 
contacte cen les nûclees sedentaries. Cemenzo un precese que, a 
través de un large période de tiempe, hize evelucienar y pregresar 
al cemercie; les tejides, las especias y el vine fueren les pre­
ductes mAs cemercializades. Parece ser que les precies que el vine 
alcanzaba en les mercades, junte a les efectes que preducia el be- 
berle en excese, hize nacer una fuerte epesicién en les nûclees mAs 
censervaderes de la peblacién,que, ademâs, eran les que detentaban 
el peder. QuizA, hay que buscar en esta epesicién el erigen de la 
prehibicién de su bebida en el Islam. El desarrelle del cemercie 
favereciô la creacién de las grandes rutas caravaneras, cuya segu- 
ridad séle pedia ser garantizada per les beduines, ûnices cenecede-
(34) Cfr. El, s.v. "Dadw", vol. I, pp. 916-919.
(35) Cfr. M. CRUZ IIERNANDEZ: Histeria de la filesefia espanela. Fi- 
lesefia hispane-musulmana, Madrid, Aseciacién espanela para el 
pregrese de las ciencias, 1957, vol. I, p. 27.
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res del terrene. Estas rutas, que prActicamcnte atravesaban Arabia, 
hicieron posible la penetracion de ideas y opiniones que eran aje- 
nas al espiritu beduino.
De la religiôn de les Arabes preislAmicos, tampoco se co- 
noce mucho. Y, ademAs, lo poco que se sabe de ella, lo dcbemos a 
les mismos historiaderes musulmanes, que, per el interés que el Co­
ran concede a algunas de las prActicas de la îâhiliyya, quisieron 
prestarle atenciôn. Sus infermacienes, aunque preciosas per ser û- 
nicas, sin embargo stielen ser alge tendenciesas, pueste que le que 
pretendian cen elle era pener en exaltaciôn la realidad divina del 
CerAn, en centrapesiciôn a la idelatria de les tiempos anterieres. 
Esas fuentes nos indican que, tante el judaisme ceme el cristianis- 
me y mazdéisme, estaban présentes en algunas zonas de Arabia:
"El cristianisme estaba en Rabî*a, en Gassân y on una 
parte de Qudâ'n. El judaisme estaba en Himyar, en 
DanO Kinâna, en Danü -1-Har^ b. Ka*b y en Kinda. El 
zoroastrisme estaba en Tamîm; a elles pcrtenece Zi- 
râra b. *Ads al-TamîmT y su hije HSÿib b. Zirâra, 
que se casô cen su hija y luege se arrepintiô; a 
elles pertenece al-Aqra* b. Habis, que era zoroas- 
tra. La zandaqa (el maniqueisme) estaba en Qurays, 
que lo tomaren de al-HTra" (36).
La mayoria de les historiaderes se limitan a cita: les nom­
bres de las divinidades aderadas per les Arabes y les atributos que 
las caracterizaban, sin hacer referencia a pesibles mitelegias. Igual- 
mente, las escasas inscripciones de la épeca que nos han llegade, se 
refieren a los calificativos que eran aplicades mâs frecuentomento 
a los nombres divines.
Le que se puede deducir de eses atributos es que Dies, cual- 
quiera que fuese su nombre, era, para les Arabes de la Yâhiliyya, el 
ser a quien se le pido le nccesarie para censeguir una vida feliz.
En general, tedos les nombres divines estaban enraizados en las creen­
cias semitas de les puebles del Proximo Oriente, ceincidiendo, a vo­
ces, sus deneminacienes. Esté peliteisme,pece evelucienado, présenta 
una serie de rasges cemunes: divinidades locales, pece individualizn-
(3 6) IDN QUTAYDA: Kitâb al-ma<ârif, El Caire, s.d,, p. 205- Sobre las 
diverses tribus citadas, cfr. El, s.v. respective.
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das, de carâcter astral, representadas por piedras sagradas o be- 
tilos, como el existente en la Ka^ba. Una de estas divinidades pa­
rece haber sido venerada en una zona mâs amplia, incluso por enci­
ma de las restantes, siendo conocida con el nombre de Allah. El ya 
citado Sâ^id al-Andalusî ve en elle una cierta forma de unidad de 
Dios (37). Este nombre pasô a designar, en el Islam, al Dios Onico 
y Verdadero.
En realidad, la sociedad Arabe preislAmica présenta todas 
las caracteristicas de una sociedad animista (38), en las que el 
rasgo mAs importante es la amplitud de lo sobrenatural, sobre lo 
que gira toda la vida del hombre, y cuyo poder se manifiesta en 
diverses objetos naturales: Arboles, piedras,pozos, etc. Este tipo 
de sociedad es el propio de la religiosidad semita, cuya estructu- 
ra viene dada por la existencia de dos mundos, uno visible, campo 
de la experiencia cotidiana, y otro invisible, espiritual, divine, 
mas allA del mundo visible, como ha senalado D.B. MACDONALD (39) •
Las manifestaciones de la vida religiesa entre los Arabes 
se resienten de la pobreza cultural y del reducido tamailo de sus 
unidades sociales. Entre las prActicas mAs frecuentes figuran los 
rites circunvalatorios en tome a los objetos naturales que mani- 
fiestan lo sobrenatural; las prescripciones de pureza ritual obli- 
gatoria antes de realizar algunos sacrificios, con motive de deter- 
minadas ceremonias; la consulta a los adivinos y, sobre todo, a los 
poetas, que eran considerados como los individuos que tenian acce- 
so al mundo invisible.
En una sociedad tal como la Arabe preislAmica, principal­
mente en la época mAs inmediata a la apariciôn de la nueva religion, 
el tcismo tendia a ser preceptive y a contrôler, hasta cierto punto, 
la moral de los creyentes en las diversas divinidades, acusando las 
influencias de las grandes religiones asentadas en los territories
(37) Op. cit., p. 92.
(30) Cfr. H.A.R. GIBP: op. cit., pp. 179-180.
(39) The religious attitude and life in Islam, Chicago, The Univer­
sity Chicago Press, 1909, pp. 3-5•
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cercanos. Fueron procisamente éstas, junto con el désarroilo de al­
gunos elementos autoctonos, las que dieron origen al nacimiento del 
Islam.
El sentimiento religiose existente, segun estas considera- 
ciones, no era profundo, sine que la religiôn parecla una institu- 
ciôn destinada a resolver algunos interrogeâtes propios de la exis­
tencia personal o del mundo, y a favorecer algunas prActicas ritua- 
les, quizA de tipo mitico. El Islam las conservô, en parte, y tam­
bién ciertas creencias, siendo integradas todas ellas, de alguna ma­
nera, en la revelaciôn, por ser consideradas como elementos de la 
"fitra", del sentimiento natural.
Durante este periodo que tratamos, no parece que hubiera 
una nociôn clara de cultura. Los unicos datos,que nos pueden propor- 
cionar la base cultural de los Arabes preislAmicos, radican en cl 
conocimiento de la lengua Arabe, sobre todo la de poetas y oradoies, 
que era entendida como el lenguaje "bello", en sus diverses dialec­
tes, y el agudo sentido de la poesia que tenian los beduines (40).
Aunque la ciencia no baya llegade a una conclusiôn defini­
tive sobre el origen, la denominaciôn y las caracteristicas de los 
pueblos semitas, parece que los Arabes son los mAs genuinos repré­
sentantes de este complejo étnico, tal como puede inferirse de la 
estructura de la lengua. La forma de pensamiento que esta longua 
expresa, se contrapone, claramente, a la occidental en sus diversas 
manifestaciones. Es una forma que se caracteriza por la asociaciôu 
de términos opuestos y términos semejantes, mientras que la forma 
de pensamiento indoeuropea esta marcada por una gradaciôn, por el 
paso sucesivo de un estadio de pensamiento a otro. Ejemplo tipico 
de la forma de pensamiento semita es cl refranero, del que, en 
gran parte, somos deudores los espanoles. El razonamiento de las 
lenguas semiticas, en lugar de la deducciôn, utiliza la yuxtaposi- 
ciôn o contraposiciôn de los diversos aspectos que un ubjcto puede
(4o) Cfr. Ch. PELLAT; Les étapes de la décadence culturelle dans 
les pays arabes d'Orient, en; Classicisme... p. 81.
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presentar; es una consecuencia de su propia lengua: carece de la 
variedad de tiempos verbales propios de las lenguas indoeuropeas. 
Este tipo de pensamiento, el propio de los semitas, quedo fijado 
por el Corân, puesto que el Islam, lejos de modificar esta actitud 
de espiritu, la instituyo de manera permanente.
Esta forma de pensamiento es la que refleja el grado de 
cultura que habian alcanzado los Arabes: la cultura era entendida 
como una cierta sabiduria. Se trataba de una especie de filosofia 
popular que, bajo forma poética, ponia de manifiesto determinadas 
concepciones, reglas de conducta, reflexiones sobre las relaciones 
del hombre con los seres superiores y sobre la situaciôn de la vi­
da humana. Un reflejo de esta concepciôn fue el gusto que siempre 
tuvieron los Arabes por los cuentos con ensenanza moral o consejos 
prActicos. De esta manera, casi toda la vida cultural estaba centra- 
da en la poesia que, como ya hemos senalado, jugaba un importante 
papel en lo que se refiere a la concepciôn religiosa, al ser los 
poetas los mediadores entre los dos mundos. De hecho, y como prue­
ba de ello, Mahoma presentô sus revelaciones bajo forma poética.
Pero la poesia, para los Arabes, no ténia el sentido que 
posee en la concepciôn greco-occidental en la que, segùn su etimo- 
logia, es concebida como algo que se élabora, "poiesis", como algo 
que se trabaja, es decir, como algo formai. Para el Arabe preislA- 
mico, la poesia era una percepciôn, algo sentido, algo no elabora- 
do, sino, simplements, expresado tal como se sentia. Esta es la 
concepciôn que se infiere de la respuesta dada por un beduino cuan­
do fue preguntado sobre qué cosa era poesia: "Una cosa que se agi­
ta en nuestro pecho y que nuestros labios profieren" (4l).
La perfecciôn inicial de la poesia preislAmica explica la 
evoluciôn de la poesia Arabe. Durante la época del Califato Omeya 
se conservô este sentido de la poesia, manteniendo sus mismos temas, 
pues, segùn dice E. GARClA GOMEZ (42), los Omeyas eran unos enamora- 
dos de la vida nômada, aristôcratas beduinos de la vieja escuela.
(41) Cfr. F. CORRIENTE: Las mu'allaqât: Antologia y panorama de Ara­
bia preislAmica, Madrid, Institute Hispano-Arabe, 1974, p. 19.
(42) Poemas arâbigo-andaluces, Madrid, Espasa-Calpe, 1940, p. 20.
34 -
Sin embargo, este concepto cambiô, perdiendo toda su eriginalidad 
y su riqucza temàtica, durante el califato *abbâsf; entonces, la 
poesia se convirtiô en un juego que consistia en hacer encajar pa­
labras de una lengua en un canamazo de silabas largas y cortas. Fue 
la muerte de la poesia como sentimiento. Asi, la definicion, que po- 
bre la poesia nos da Ibn Jaldûh, es una concepciôn totabnente formai 
y alejada de su sentido originario:
"Nos es precise encontrar una definiciôn que dé el 
carâcter real de la poesia tal como la entendemos. 
Héla aqui: La poesia es la palabra elocuente, fon­
da da sobre la metâfora y las descripciones, divi- 
dida en partes, segun una medida y una rima, de las 
que cada una de ellas es independiente de la précé­
dante y de la siguiente, tante por el sujeto como 
por el sentido, y que sigue los modèles particula- 
res de los Arabes" (43).
La ûnica manifestaciôn poética que nos ha llegade de la 
Arabia preislAmica es la selecciôn conocida por el nombre de "Mu- 
*allaqât", conjunto de "qasîdas", poemas largos, que se constituye- 
ron en el modelo que los poetas Arabes posteriores al Islam trata- 
ron de imitar. Très partes fondamentales hay en ellas; el "nasTb" 
o evocaciôn de la amada; el "rahîl" o relate de jornadas vividas 
en el desierto; y el "madîh" o panegirico que se hace a la persona 
a quien la qafîda va dedicada. Algunas contienen una cuarta parte, 
el "fajr" o elogio que se hace a si mismo el propio autor.
El rasgo mAs caracteristico de estos poemas es la descrip- 
ciôn que el poeta hace de todo cuanto le rodoa, en particular la 
naturaleza, con la que todo Arabe se identificaba, como ya hemos 
dicho. Por ello, las "Mu*allaqât" nos pintan las peculiaridades de 
la sociedad Arabe preislAmica, siendo una de las principales fuon- 
tes para conocerla. Asi, temas religiosos, sociales, oconômicos, 
las costumbres, etc., son revelados constantemente en estas descrip­
ciones, como ha puesto de manifiesto F. Corriente (44).
(43) Op. cit., vol. III, 1 9 6 8, p. 1 3 0 3.
(44) Op. cit., pp. 4 3-6 3 .
- 35 -
Cuanto hemos dicho nos permits formarnos una idea del am­
biente y del marco existantes cuando naciô Mahoma. En él viviô y 
en él recibiô la revelaciôn que cambiô el curso de la historia de 
muchos pueblos.
2.- MAHOMA.
Trazar la biografia de Mahoma résulta empresa dificil, por- 
que el conocimiento que de él poseemos, especialmente antes de su 
predicaciôn, es, m&s bien, escaso. Se dispone de dos fuentes por 
las que se puede establecer su vida: el Corân y la SIra, es decir, 
la biografia del Profeta, transmitida por algunos autores arabes, 
en particular la de Ibn Ishâq, revisada por Ibn Hisàm (45), biogra­
fia constituida por los "hadT^s", las narraciones de palabras o he- 
chos relatives y atribuidos a Mahoma, que forman el conjunto de la 
Tradiciôn.
&Qué valor ofrecen estas dos fuentes? Por lo que se refie­
re al Corân, efectivamente, es el ûnico documente auténtico que nos 
ha llegade. Pero muestra dos dificultades: por una parte, contiens 
pasajes oscuros, de dificil interpretaciôn; por otra, su estructura 
actual es distinta del orden en que fue revelado a Mahoma, con lo 
que es muy complicado establecer la cronologia de sus capitules con 
certeza. Pese a estas limitaciones, se pueden extraer de él algunas 
conclusiones referentes a la realidad histôrica de la vida de Maho­
ma. Se sabe que es posible la existencia de un paralelismo entre el 
desarrollo espiritual del Profeta y la sucesiôn de los acontecimien- 
tos histôricos que condicionaron sus revelaciones; entonces, se pue­
den encontrar datos suficientes en él que permitan fijar algunos su- 
cesos histôricos.
(45) IBN ISyÂQ: Pas Leben Muhammed’s nach M. ibn Ishâk, bearbeitet 
von Abd al-Malik Ibn HiscliSm, (Kitâb al-sTra) , herausgegeben 
von F. WUSTENFELD, Gottingen, 1858-1860. Reimp. fotomec.: 
Frankfurt am Main, Minerva, I9 6 I, 3 vols.
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En cuanto a la Sîra, ûnicamente tiene el valor de ser un 
eficaz aux!liar para la comprensiôn del Libre revelado. Algunos 
hadits completan sus ensenanzas, otros dan cuenta de los sucesos 
mâs sobresalientes de la vida de Mahoma. Aunque la mayoria de elles 
presentan una realidad de tipo anecdôctico, sin embargo no deben 
ser rechazados en su totalidad como invenciones o falsedades, como 
los considéra LAMMENS (46), puesto que, segùn parece, su autentici- 
dad estâ fuera de toda duda. Ademâs, hay que tener en cuenta que, 
si bien muchos de los rasgos y caractères que en ellos se atribu- 
yen al Profeta no son completamente histôricos, la mayoria de los 
musulmanes siempre creyô en ellos, condicionando la concepciôn que, 
tanto de Mahoma como de la religiôn, se tuvo, pues funcionaron, en 
la prâctica, como ciertos.
A partir de estas fuentes, se puede especular mucho sobre 
la biografia de Mahoma, pero los hechos establecidos y considerados 
como histôricos son muy pocos. La cronologia de su vida résulta, por 
tanto, muy dificil de fijar. El ùnico dato para conocer la vida del 
Profeta, y en el que hay que basarse, es el ano de la Hégira, es 
decir, el ano 622, fecha en la que Mahoma abandonô su ciudad natal. 
La Meca, para trasladarse a Yatrîb. Esta fecha fue establecida, de 
comùn acuerdo por los musulmanes, para senalar el çomienzo de la 
era islâmica.
Parece que el nacimiento de Mahoma ocurriô entre los anos 
568 y 5 7 2, si nos atenemos a la Tradiciôn y a una aleya del Corân 
en la que se dice:
"Di: si Dios hubiera querido, yo no os lo hubiese 
explicado ni os lo hubiese dado a conocer. Ile per- 
manecido una vida entre vosotros antes de ello. 
&Acaso no lo comprendéis?" (47).
(46) L'âge de Mahomet et la chronologie de la sîra, JA, 17 (19H)
pp. 2 0 9-2 5 0.
(4 7) Corân, X, I6 ; ed. El Cairo, Marika al-i*-lânSt al-sarqiyya, 
1386/1 9 7 0, p. 2 6 8. Existe versiôn espanola, realizada por 
Juan VEltNET. Barcelona, Ed. Planeta, 1963; 33 éd., 1973; 
con introducciôn y notas.
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Si se atiende al termine "Cumr", vida, que suele designar los anos 
de duracién de una vida, si se cifra el t&rmino medio de esta en 
cuarenta anos y si se tiene en cuenta que Mahoma pasô unos doce 
anos predicando en La Meca antes de la Hégira, se puede suponer, 
en consecuencia, que naciô entre los anos susodichos. M. WATT su- 
giere las fechas de 570 6 571 (48), mientras que T. ANDRAE propo­
ne la de 569 para el nacimiento y la de 609 para el ano de voca- 
ciôn (4 9). Sin embargo, ningun dato permite fijarla con certeza ab­
solute.
Sus padres, pertenecientes a la tribu de los Qurays, fami- 
lia de los Banü HfiAim, murieron cuando era nino. Fue educado por su 
abuelo, *Abd al-Muttalib, y, a la muerte de éste, por su tio Abu 
TSlib, con el que se dedicô al comercio, realizando algunas expedi- 
ciones, incluso hasta Siria. Entrô, luego, al servicio de una rica 
viuda, Jadîya, con la que se casô, encargândose de los negocios de 
comercio que ésta poseia.
Sin embargo, independientemente de los detalles anecdôcti- 
cos referentes a su nacimiento y primeros anos, lo que nos intere- 
sa es su vocaciôn y predicaciôn.
En la ciudad de La Meca se habia producido el cambio socio- 
econômico de una sociedad parcialmente nômada a otra de tipo seden- 
tario. Esto habia producido una situaciôn econômica y social injus­
te, por una parte, y una relajaciôn de la vida moral y religiosa, 
por otra, como se puede deducir de las acusaciones lanzadas por Ma­
homa contra sus concludedanos. Puesto que era una persona de natu­
raleza sensible, nerviosa e inclinado a la meditaciôn, pronto tomb 
conciencia de estos problèmes, enfrenténdose con el modo de vida 
propio de la ciudad en aquellos momentos. Mas, en lugar de predicar
(48) Mahoma, profeta y hombre de Estado, Barcelona, Ed. Labor, I9 6 7 ,
p. 16
(4 9) Mahoma, trad. José GAOS, Madrid, Revista de Occidents, 1933. 
Nueva éd.: Alianza Editorial, 1966, p. 42. Esta obra fue la 
primera biografia de Mahoma escrita por un occidental basân- 
dose en fuentes arabes.
- 38 -
la revoluciôn social, siguiô un cauce religioso, sintiéndose elegi- 
do por Dios para solicitai* el arrepentimiento de los habitantes de 
La Meca (50).
Contaba unos cuarenta anos cuando sufriô una profunda cri­
sis religiosa, originada por esa situaciôn y por el temor que le 
producia el Juicio Final, del que, posiblemente, habia oido hablar 
a algûn monje cristiano. Segun narra la tradiciôn, esta crisis le 
provocô un gran amor a la soledad, que le llevô a retirarse, con 
frecuencia, a las montaiias cercanas a la ciudad. En este retiro em- 
pezô a tener y experimenter fenômenos extrahos en forma de sueùos, 
alucinaciones y visiones en los que reflejaba su espiritu de rebe- 
liôn contra lo que le rodeaba, contra la mentalidad religiosa y éti- 
ca de La Meca (51). Comenzô a interesarse por aquellas comunidades 
religiosas que disponian de una Escritura revelada, a las que Maho­
ma conocîa desde su juventud. Constatando la necesidad que el pue­
blo arabe sentia de un profeta, creyô que él era el enviado de Dios, 
segun oyô en la que, al parecer, fue la primera revelaciôn:
"Recita en el nombre de tu Senor, El que ha creado.
Ha creado al hombre de sangre coagulada.
IRecital Tu Senor es el mâs generoso. El que ha en- 
senado (el uso del) câlamo.
Ha cnsenado al hombre lo que no sabia" (52).
Las revelaciones que percibia en ese estado de soninolencia 
en el que cala, lueVén, probableraente, elaboraciones subconscientes 
e involuntarias de lo que, en estado de vigilia, habia oido predi­
car a algûn judio o cristiano. Lo cierto es que creyô que era Dios 
mismo quien le hablaba. Después, sabiendo que le es imposible al 
hombre ver y oir a Dios, identificô la voz que oia con el ângei
Gabriel, como da cuenta en otro pasaje del Corân;
(5 0) H.A.R. GIBB: Mohammedanism, Oxford, University Press, 1949. 
Trad, esp.: El mahometismo, por M. VILLEGAS DE ROBLES, Mexico, 
F.C.E., 1 9 5 2; 29 éd., I9 6 6, p. 30.
(5 1) I. GOLDZIIIER: op. cit., p. 4.
(5 2) Corân, XCVI, 1-5» ed. cit., p. 8l4.
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"Di: &Quién es enemigo de Gabriel? Pues él lo ha re­
velado, con permiso de Dios, sobre tu corazôn, con-
firmando lo que existia ya. Es guia y buena nueva
para los creyentes" (5 3)»
De esta manera, Mahoma se considéré el "rasûl Allâh", el 
enviado de Dios a los Arabes, el ultimo Profeta sobre la tierra. 
Creyô que las revelaciones que recibla procedian de un libro que 
estaba guardado en el cielo y del que sôlo unos fragmentos le eran 
manifestados en lengua Arabe. La revelaciôn fue presentada, asi, 
como la Palabra de Dios. En el CorAn, Dios habia en primera perso­
na y Mahoma se muestra a si mismo como aquel a quien la palabra va
dirigida.
Una vez que Mahoma habia tornado conciencia del papel que 
ténia que desempenar entre su pueblo, comenzô sus predicaciones, 
que, al principle, sôlo fueron escuchadas por algunos familiares 
y amigos suyos, encontrando en el reste de las gentes de La Meca 
un gran escepticismo y en aquellos que detentaban el poder una fuer­
te oposiciôn, basada, tal vez, en el temor a perder o a comprometer 
las institucienes religiosas, politicas y econômicas sobre las que 
centraban su poderio.
Dos fueron los temas principales que Mahoma abordé en es­
tas predicaciones: la proclamaciôn de Allâh como el Dios ùnico y 
soberano, y su presentaciôn como el Juez Juste que ha de venir a 
juzgar a los hombres. Mahoma era el mensajero divine, el intcrmedia- 
rio entre Dios y los hombres, que anunciaba a éstos la prôxima lle­
gada del Juicio Final en el que Allâh recompensaria a los hombres 
de buenas acciones y castigaria a aquellos que hubieran realizado 
malas acciones. Era una predicaciôn de tipo escatolôgico, en la que 
exhortaba a los hombres a estar preparados para la llegada del Gran 
Dia.
Partiendo de esos dos temas, Mahoma iniciô su revoluciôn 
de tipo religioso, que le llevô a instituir una religiôn monoteis- 
ta y de carâcter profético. Se ha hablado de la indole mesiânica de 
la predicaciôn de Mahoma. Si bien esta peculiaridad pudo existir.
(53) Ibidem, II, 9 7; p. 1 9.
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hablando en su favor los diversos pasajes corànicos que tratan de 
la inminencia del dia del Juicio, sin embargo, ese mesianismo, si 
es que existiô, tuvo que desaparecer pronto. Hay que rechazar la 
hipôtesis de que Mahoma predicô un movimiento mesi&nico (34).
Ya se ha visto côroo en la Arabia preislAmica existia un 
reconocimiento general de la idea de un Dios supremo, aunque toda- 
via de una manera confusa y vaga. Mahoma elevô esta concepciôn a 
un nivel superior, insistiendo en que este Dios es el ùnico exis­
tente, el Creador de los cielos y de la tierra: un Ser invisible, 
todopoderoso y trascendente. Inicialmente, la predicaciôn de este 
tema sucediô de una manera desordenada y sin un cuerpo fijo de doc­
trines bâsicas (55). Pero, como mantener tal concepciôn implicaba 
proveerla de un armazôn de ideas congruentes y de actitudes reli­
giosas, Mahoma se dedicô a esta tarea después de la Hégira, cuan­
do se estaba cimentando la nueva comunidad.
La idea de un Dios supremo ya habia sido predicada, tam­
bién, por los profetas anteriores a Mahoma. Dios los habia enviado 
para comunicar a sus pueblos un mandamiento: que Dios es el ùnico 
que existe como tal, y que hay que obedecerle. De esta manera, la 
misiôn del profeta era poner en relaciôn la trascendencia de Dios 
con la inmanencia del hombre. Éste es el carâcter propio de las re­
ligiones rcveladas. Se trata de un cometido que todos los profetas 
han de cumplir. El ùltimo de ellos, el que cerrô definitivamente 
el ciclo de la profecia, fue, precisamente, Mahoma.
Los doce primeros anos de su predicaciôn en La Meca tuvie­
ron como objeto estos dos temas. A través de ellos, la nueva reli­
giôn se encontrô oricntada hacia el mâs allâ.
Durante esta época murieron el tio y la mujer de Mahoma. 
También tuvo lugar, segùn la tradiciôn, el famoso viaje nocturno 
al que el Corân alude:
(54) Cfr. J. AGUADÉ; Observaciones a una nueva hipôtesis sobre el 
origen del Islam, en Doletin de la Asociaciôn espanola do Orien­
talistes, l4 (1 9 7 8), pp. 119-1 2 6.
(55) T. ANDRAE: op. cit., pp. 32-34.
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"Loor a Aquél que hizo viajar de noche a su sieivo 
desde la sagrada mezquita de La Meca hasta la mez- 
quita mss alejada, aquélla cuyo alrededor hemos 
bendecido, para hacerle ver parte de nuestras mara- 
villas" (5 6).
Este tema dio lugar a una vasta produccion literaria, llegando a 
influir, segun ha mostrado AStN PALACIOS, en la obra del Dante (57). 
Para el ilustre arabista espanol, esta leyenda naciô de pasajes os­
curos de la revelaciôn, que el pueblo, a falta de exégesis oficial, 
supliô con la imaginaciôn.
Sin embargo, el hecho que adquiriô una trascendencia uni­
versal en el Islam fue un acontecimiento que tuvo implicaciones po­
liticas: la relaciôn que Mahoma iniciô con los habitantes de la cer- 
cana ciudad de Yatrîb.
Las tribus de esta ciudad se encontraban en lucha entre si. 
Con el fin de impedir que los judios se erigieran en Arbitres de la 
lucha, puesto que, segùn parece, eran los causantes de las discor- 
dias, decidieron buscar a alguien que los pacificara. Llamaron a 
Mahoma, cuya predicaciôn ya debian conocer, y se comprometieron a 
obedecerle y a renunciar a su primitive religiôn, firmando el 11a- 
mado "Facto de al-^Aqaba". Mahoma enviô, primero, a algunos de sus 
seguidores y, después, marché él mismo en el ano 622. Este viaje 
ha sido denominado "Hiÿra", la Hégira, la emigraciôn, y senala el 
comienzo de la era musulmane. Poco después, la ciudad de Yatrîb to­
mé el nombre de "Madîna al-NabI", JLa ciudad del Profeta, siendo co­
nocida, desde entonces, como Medina, es decir, la ciudad por anto-
nomasia. Finalizaba, asi, la era preislAmica.
Fue ahora cuando comenzô el Profeta la tarea de organizar
la religiôn, convirtiéndose, ademAs, en un jefe politico teocrâti-
co. Las revelaciones de este periodo cambiaron de orientaciôn. Si 
en La Meca, Mahoma se habia presentado como el ùltimo de los mensa-
(5 6) Corân, XVII, 1; p. 364.
(5 7) La escatologia musulmans en la Divina Comedia, Madrid, 1919; 
39 éd.: Institute Hispano Arabe de Cultura, Ï9 6 I.
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jeros de Dios, encauzando toda su predicaciôn hacia la escatologia, 
en Medina instauré un cierto culto y tratô de resolver los problè­
mes practices que se le planteaban a la nueva comunidad por medio 
de una ley que estab contenida en las revelaciones de esta segunda 
época. Estas se centraron mâs en asuntos politicos y sociales que 
en reflexiones espirituales. Las revelaciones de La Meca eran decla- 
maciones imaginativas, llenas de ardor poético,y referentes a dis- 
posiciones religiosas y a una concepciôn del mundo poco précisa.
Las de Medina, en cambio, carecian de esa eriginalidad poética y, 
en general, eran reglas y mâximas de conducta por las que se habia 
de régir el nuevo Estado que iba a surgir; el islâmico. Fue, pues, 
en Medina donde las grandes lineas de la vida histôrica del Islam 
aparecieron (5 8). Mahoma tratô de alcanzar la unidad de la fe, con- 
siderando que su revelaciôn era la culminaciôn de aquélla con la 
que Dios habia iluminado a Moisés y a Abraham, a través del poder 
politico: fue la uniôn de la religiôn y del Estado, regidos bajo 
una misma ley. Para lograr esa unidad, Mahoma quiso atraerse a los 
judios de Medina, cuya religiôn era muy prôxima a la que él predi- 
caba. Pero los judios no lo aceptaron.
El movimiento de Mahoma asumiô en Medina una nueva forma. 
Constituyô una nueva comunidad, la "Umma", nociôn que désigna al 
grupo de hombres al que Dios enviô un profeta, y,mâs especialmente, 
a aquéllos que, habiendo escuchado su predicaciôn, creen en él, pac- 
tando con Dios por mediaciôn suya, segùn expresô L. MASSIGNON (59). 
Esta Comunidad estuvo compuesta, al comienzo, por dos grupos: los 
"muhâÿirün" o companeros de emigraciôn de Mahoma, y los "ansâr", 
los defensores del Profeta en Medina. Estos dos grupos fueron cono- 
cidos, en la tradiciôn musulmans, bajo el nombre de los "Companeros 
del Profeta". La umma se organizô sobre bases politicas y bajo cl 
gobierno de un solo jefe.
(5 8) Cfr. I. GOLUZIHEIU op. cit., p.
(5 9) L'Uminà et ses synonimes: notion de "Communauté sociale" en Is- 
lam, en REI, 15 (1941-46), p. 151.
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Uno de los primeros hechos politicos que Mahoma llevô a 
cabo, fue el de enviar a algunos hombres a saquear una caravana 
que iba en direcciôn a La Meca, con el fin de proveer de sustento 
material a la nueva comunidad. Los mequies salieron a defender la 
caravana y se enfrentaron a los hombres de Mahoma, que resultaron 
victoriosos, en la célébré batalla de Badr. Este hecho représenté 
para el naciente Islam un acontecimiento propagandistico de incal­
culable valor: Allâh se habia declarado favorable a Malioma. Por 
eso, es llamado "el dia victorioso" en el Corân.
Las luchas entre medineses y mequies continuaron hasta que 
Mahoma entro en La Meca en el ano 6 30. Entonces se le unieron las 
tribus de la ciudad y la antigua religiôn fue abolida. A partir de 
este momenta, Mahoma extendio su dominio sobre una gran parte de 
Arabia. Después, enviô una expediciôn contra Siria, que acabô en 
fracaso; sin embargo, ella sirviô para abrir la etapa de la expan- 
siôn islâmica.
En 6 32 Mahoma célébré la peregrinaciôn a La Meca. Fue la 
que los musulmanes han llamado la "peregrinaciôn del adiôs","haÿÿât 
al-wadâ'" (6 0 ). Poco después moria Mahoma. En este momento, la nue­
va religiôn habia sido abrazada ya por una multitud heterogénea de 
gentes, sin que el Profeta hubiera designado quién habia de gober- 
narlos. Ello originô graves problemas, cuya soluciôn acarreô las 
primeras interpretaciones y discusiones que surgieron en el pensa­
miento ârabe.
La persona de Mahoma ha sido tachada de loco, de visiona- 
rio e, incluso, de epiléptico. Dejando de lado todas las interpre­
taciones de tipo psicolôgico que se puedan hacer, lo cierto es que 
Mahoma se présenta como un personaje de gran catégorie humana, que 
tratô de elevar el nivel de vida moral e intelectual de sus coetâ- 
neos, comprendiendo, perfectamente, el carâcter y las tradiciones 
de su pueblo. Su mérito estâ en su obra: supo cambiar el rumbo de 
la historia de la humanidad,pues dejô la base de una religiôn, ini­
ciô un Estado y promoviô una civilizacién y una cultura.
(6 0) Cfr.: AL-^AFADI: Kitâb al-wâfî bi-l-wafayât, ed. y trad, de la 
Muqaddima por E. AMAR, en JA, 1? (1911), p. 2 8 7 .
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3.- EL CORAN, FUENTE DE LA RELIGIftj ISLAMICA.
La revelaciôn que Dios otorgô a Mahoma por mediaciôn del 
ângel Gabriel, esta contenida en un libro conocido bajo el nombre 
de "Corân", "al-Qur*in", termine que dériva de la voz siriaca "qer- 
yana", que quiere decir "salmodeo, recitaciôn" (6l). Fue adoptado 
porque el texto corânico debia ser recitado. Pero el nombre con el 
que usualmente aparece designado en el mismo Corân, es "al-Kitâb"
(el Libro), tornado de la expresion "ahl al-kitâb" (las gentes del 
libro), que hace referencia a aquellas comunidades que reconocen 
un libro revelado, es decir, a los judios y crisitanos.
El Corân, tal como se conoce hoy, es una elaboraciôn pos­
terior a Mahoma. No es un conjunto de libres, como la Biblia, escri- 
tos por los hombres. No es, tampoco, un tratado didâctico en el que 
se exponga, de manera clara y concisa, una concepciôn de Dios, del 
hombre y del mundo. El Corân es un conjunto de dichos, dados por 
Dios a Mahoma a lo largo de unos veinte anos, en el que partes dog- 
mâticas y morales estân mezcladas con otras consideraciones (6 2).
Lo que hoy conocemos es la colecciôn de pasajes originalmente inde- 
pendientes, unidos bien por la semejanza de sus materias, bien por 
la identidad del ritmo poético, realizada después de la muerte de 
Mahoma por el probleroa que hubo planteado: el temor a la pérdida 
de la revelaciôn por la falta de un texto definitivo. La revelaciôn 
estuvo, al principle, confiada a los memoriones, segun costumbre de 
la época: los poetas recitaban sus poesias y eran aprendidas de me- 
moria por determinadas personas capaces de reproducirlas fielmente.
(6 1) Cfr. G.E. GUUNEBAUM: Islam. Essays in the nature and growth of
a cultural tradition, London, Kentledge and Kegan Paul, 19bl,p.80.
(62) Cfr. L.GARDET-M.M.ANAWATI: Introduction à la Théologie musulma­
ne. Essai de théologie comparée, Paris, J. Vrin, 1948; 29 éd., 
1970, p. 27.
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Lo mismo ocurriô con los pasajes que le eran revelados a Mahoma.
Sin embargo, la muerte de los memoriones amenazaba la integridad 
de la revelaciôn, pues solamente algunos Companeros del Profeta 
habian copiado algunos fragmentos.
El primer califa, Abu Bakr, mando réunir todos los fragmen­
tes escritos que habia, asi como recopilar lo conocido por los me­
moriones. Ello implicô fijar una déterminada lengua, la hablada por 
Mahoma, pues existian diversos dialectes. Con este intente de ela­
boraciôn de un texto escrito, se establecian las bases para la cons- 
tituciôn de la gramâtica. Al llevar a cabo la empresa, se observô la 
existencia de diversas redacciones de un mismo texto, con claras di- 
ferencias entre las mismas, que causaban divisiones entre los cre­
yentes. Para acabar con ellas, el tercer califa, *Utoân, nombrô una 
comisiôn para la elaboraciôn de un texto ûnico segùn las principales 
redacciones. Cuando se hubo compuesto, texto llamado la "Vulgata", 
fue distribuido por las principales ciudades. Su autenticidad, a pe- 
sar de la selecciôn ideolôgica que implicaba la fijaciôn, ha sido 
achnitida por todos los musulmanes.
El texto de la Vulgata estâ formado por ll4 capitulos o 
azoras (sQras), dividido cada uno de ellos en un nùmero variado de 
versiculos o aleyas (al-âySt). Las azoras estân colocadas en un or­
den decreciente de longitud, salvo la primera, lleunada "al-Fâtiha"
(la que abre), que es muy corta; se encuentra al comienzo por la im- 
portancia que tiene en la oraciôn musulmana. Esta clasificaciôn tu­
vo como consecuencia la perturbaciôn de la cronologia de los textos 
revelados, pues en ella, las revelaciones de Mahoma en su estancia 
en La Meca estân mezcladas con las del periodo medinés. Después de 
un examen estilistico y de contenido, se ha llegado a la conclusion 
de que, salvo alguna excepciôn, las azoras mâs largas corresponden 
a la predicaciôn en Medim^, mientras que las mâs cortas fueron re- 
veladas en La Meca (6 3). Asi, se puede decir que la lectura del Co­
rân se realiza segùn una cronologia inversa.
(C3) Sobre la constituciôn de la Vulgata y la cronologia de los ca­
pitulos, cfr. la introducciôn de J. VERNET a su traducciôn del 
Corân, ed. cit., pp. XLIX-XCII.
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Hemos afirmado que el texto de la Vulgata es considerado 
como auténtico por todos los musulmanes. Sin embargo, se trata de 
una posicion de hecho, puesto que esa aceptaciôn no pone de mani­
fiesto la gravedad y la complejidad de las circunstancias politi­
cas, sociales y culturales a las que tuvo que imponerse la versiôn 
realizada por <Utmân, versiôn oficial que representô la eliminaciôn 
de otras lecturas, algunas de las cuales poseian un gran valor, co­
mo la de Ibn Mas*ud, Companero de Mahoma, o la de A^lî, cuya lectu­
ra podria haber arrojado luz sobre el origen de la primera oposi­
ciôn, que se mantiene en la actualidad, a la ortodoxia musulmana: 
la de la Sî*a. Se eligieron unas determinadas lecturas en perjui- 
cio de otras, hecho que diô lugar a trastornos politicos y socia­
les, y a desarrollos intelectuales, cientificos y religiosos. Es­
to significô la entrada en juego de factores muy diversos cuya com­
plejidad esta lejos de ser medida aûn: la constituciôn de la Vulga­
ta se integrô en el movimiento de sucesiôn al califato, siendo el 
resultado de unas determinadas opciones politicas.
El Corân se nos présenta, asi, como un conjunto de enuncia- 
dos en lengua ârabe, la hablada por Mahoma, como hemos senalado, 
acabado en cuanto a su fijaciôn, pero abierto a la interpretaciôn; 
enunciados a los que sôlo se puede tener acceso a través del texto 
establecido oficialmcnte. El Corân, entendido asi, descansa en dos 
conceptos fondamentales, que le otorgan su carâcter de Libro sagra- 
do: el ser Palabra de Dios y el haber sido transmitido por mediaciôn 
de un Profeta. Palabra de Dios y profecia son, por esto, las bases 
constitutives del hecho corânico.
La caracteristica esencial del Corân, su ûnico milagro, es 
su inimitablidad, que se apoya en el hecho de que el Corân es la Pa­
labra misma de Dios, increada y eterna, segùn piensa la mayoria de 
los musulmanes. Es inimitable porque es absolute, ùnico. Es el Logos, 
la Palabra de Dios. Si en el cristianismo el Logos, el Verbo, se ha­
ce Cristo, en el Islam se patentiza como Corân, como el Libro escri­
to eternamente. De este modo, la diferencia entre los Libres sagra-
—  4 7 —
dos de las otras religiones y el Corân estâ clara: el Pentateuco y 
el Evangelio, la Biblia, es una colecciôn de escritos, realizada 
por diferentes hombres, en lugares y épocas diversas; el Corân, en 
cambio, ha sido dictado por Dios a un solo hombre, en uha época de- 
terminada y segùn el modelo del Libro, que es su Palabra, etcrno en 
los cielos.
El sentido de esa Palabra no puede ser comprendido acudien- 
do a las revelaciones anteriores, sino a partir del mismo Libro. Es­
to originô el nacimiento de las ciencias religiosas. El Corân, asi, 
no sôlo es fuente de la religiôn, sino también del pensamiento islâ­
mico. Las ciencias religiosas hicieron posible la exégesis corânica, 
segùn dos tendencies generates, que se manifestaron como dos modos 
de pensamiento y como dos actitudes ante el texto sagrado: la que se 
limité al comentario literal y la que prefiriô la interpretaciôn del 
mismo.
En su estructura discursive, el Corân establece una rela­
ciôn entre très personas: la que habia, la que escucha y transmite, 
y la que recibe. Pero esta relaciôn estâ centrada, exclusivaroente, 
en la persona que habia: Dios. Su Palabra le muestra como Creador 
de los cielos y de la tierra y como Trascendente a ellos. No obstan­
te, lo que muestra de Si mismo, va dirigido a los hombres. Pero no 
lo hace directamente, sino que es un mensaje dado a través de una 
persona que ha elegido, el Profeta, persona que escucha su Palabra 
y la transmite. De aqui que el segundo aspecto constitutivo del Co­
rân sea esta dimensiôn profética. El Corân no séria Libro sagrado 
si no fuera Palabra de Dios, dada a conocer a los hombres por media­
ciôn de un Profeta.
Se extiende, asi, al âmbito musulmân un aspecto esencial de 
la revelaciôn judeo-cristiana: la via de la trascendencia como acce­
so a la divinidad, propia de lo que Cruz Hernândez ha llamado el 
"mundo de la profecia", cuyo fundamento es la manifestaciôn histô­
rica del mensaje de Dios a través de los profetas, elegidos por 
Dios mismo (64). La funciôn profética consiste en hacer partici-
(64) El problems filosôfico del puesto del Islam en la historia de
las religiones, en Homenaje a Zubiri, Madrid, Ed. Moneda y Cré­
dite, 1970, p. 3 8 5.
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pea a los hombres del mensaje de Dios. Aqui radica su importancia.
La tnisiôn profética do Mahoma permitio a los ârabes accé­
der a la divinidad. El sentido de la revelacion, de eea relacioii 
discursiva, es, por tanto, hacer descender la Trascendencin divina 
a la contingencia de la historia. La predicacion de Mahoma ponla 
al Dios unico y trascendente ante los Arabes, por vez primera en 
su historia. Mahoma, segun creia, era el ultimo de todos los que 
aportaron a la humanidad una ley religiosa. Por eso, su predicacion 
fue la revelacion definitive y perfects para todos los hombres. La 
ley islâmica venia, en consecuencia, a abrogar las procédantes.
El Corân es un libro religiose cuyas ensenanzas sirvieron 
para constituir un cuerpo doctrinal, orgânico y complete. Esta es 
la razôn por la que es fuente de la religiôn islâmica. La primera 
de ellas junte a la Tradiciôn, compuesta por hadîts, y a la "lÿniâ^ ", 
la opinion concordante de la comunidad, que tambiên son fuentes de 
la religion y del derecho musulman (6 5).
El Islam, en cuanto religion, es una doctrine cohercnte, 
cuya formulaciôn se desarrollô en el transcurso de los tiempos, 
puesto que, mâs que un todo dado desde el principle, fue el produc- 
to de diverses evoluciones e influencias, bajo cuya acciôn se cons- 
tituyô en tanto que concopciôn ética del mundo y en tanto que sis- 
tema juridico y dogmâtico, hasta que alcanzo su forma definitiva.
Como primera de las fuentes de la religion, el Corân es 
un côdigo que diô al Islam ese carâcter juridico que le es esencial. 
Por esto, el Islam se define, ante todo, como una ley, la "sarî'a", 
que se aplica a la comunidad de los creyentes y que los liga por 
igual. La ley islâmica, cuyo origen es divino, abarca todas las ma- 
nifestaciones de la vida humana: la revelacion es guia para el 
obrar humano (66). Esta es la razôn por la que en el Islam no pue- 
de haber conflicto entre la ley religiosa y la ley civil; porque es
(6 5) Cfr. A. NALLINO: Raccolta di scritti editi et incditi.II.L'Is­
lam. Dogmatica. Sufisino. Confraternitate, a cura di M. NALLINO, 
lioma, Istituto per l'Oriente, 19^ *0, pp. 13-14-
(6 6) Cfr. GAUDET: La révélation comme guide pour l'agir humain et la 
politique, en Proceeding of the 2? intern. Cong, of Orientalists, 
ed. by D. SINOR, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1971, P- 175*
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una sola ley que domina tanto la vida religiosa, como la politics, 
la social, la econômica y la cultural. Esta ley es la que da senti­
do a todo el Islam: "IslSm" quiere decir "sumisiôn"; es el someti-
mienio del hombre creyente, en todos los aspectos de su vida, a
Bios, del que depende.
No se puede buscar en el Corân una exposiciôn sistemâtica 
de la religion islâmica, lo hemos dicho ya, porque no la hay. Si en 
él aparecen algunos dogmas, algunas disposiciones juridicas, algu- 
nos detalles de culto, sin embargo, lo que diô forma a la religiôn 
fue, mâs bien, el desarrollo que los propios musulmanes hicieron 
del contenido del Corân; fue el resultado de una obra colectiva,que 
naciô con la predicaciôn de Mahoma y prosiguiô después. El Corân,
ciertamente, es la fuente a la que todos los musulmanes vuelven con-
tinuamente para renovar su visiôn espiritual: el Libro transforma su 
pensamiento religioso, poniendo ante ellos nuevas ideas, nuevas rea­
lidades, nuevos simbolos, nuevos objetivos, y abriéndoles nuevos ca- 
minos para sus actividades prâcticas (6 7). Pero no es la ûnica fuen­
te, como ya hemos senalado.
El pensamiento, en el Corân, aparece concreto. La revela­
cion habia sido concebida en funciôn de la mentalidad y del nivel 
intelectual del grupo humano al que se dirigia. Hay que retroceder 
y buscar las concepciones que dominaban en la Arabia preislâmica 
para descubrir en ellas no sôlo el espiritu realista de los merca- 
deres, sino también el sentido de lo concreto, propio de los bedui- 
nos, y su incapacidad para evadirse de lo material y sensible. Qui- 
zâ por esto, el contenido dogmâtico del Corân es muy limitado. Es 
un libro, fundamentalmente ético, que intenta establecer cômo se 
debe vivir en virtud de un Dios ûnico. Y es un libro ético, porque 
los primeros problèmes que se plantearon a la incipiente comunidad 
eran éticos (6 8). En él, las partes que indican lo que hay que creer
(6 7) Cfr. H.A.H. GIBB: Studies..., p. I9 6 . 
(60) Ibidem, pp. 5, 197 y ss.
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para salvarse estân mezciadas, de una raanera constante, con un gran 
numéro de indicaciones de tipo prâctico.
Los très puntos doctrinales que se expresan en el Corân son 
los siguientes:
1) "La existencia y unicidad de Dios". Es un principle
constantemente afirmado en todo el Libro:
"Vuestro dios es ûnico Dios. No hay dios sino Êl,
el Clemente, el Misericordioso" (6 9).
De la existencia de Dios nos dan testimonio todos los signos del 
universe, siempre que se reflexione sobre ellos. Lo exige el mismo 
Corân, pues el valor del mundo creado es un valor de signe, en cu­
ya contingencia se signifies el Creador mismo (?0). La unicidad de 
Dios implies un regreso al monoteismo pure de Abraham, porque él 
fue el primer monoteista. Los profetas que vinieron después de él, 
Moisés y Jésus sobre todos ellos, anadieron a la doctrina suya ideas 
no puras. La religion islâmica, presentada en el Corân como el re- 
tomo al antiguo y primitive monoteismo, puede oponerse, enfonces, 
a las otras religiones reveladas y proclamar su verdad y originali- 
dad como la forma justa de la verdadera religiôn original de la hu­
manidad. Lo que permitiô constituir el Islam fue el testimonio de 
la fe en el Dios de Abraham.
Junte a este postulado, se une el reconomiento de que Ma­
homa es el enviado divino. Esta es la profesiôn de fe musulmana, la 
"Xahâda": "No hay mâs dios que Allâh y Mahoma su enviado". El acto 
de fe, para los musulmanes, consiste en repetir esta frase. Es el 
ûnico modo de entender la fe.
2 ) "El hombre como creaciôn de Dios". Entre todos los 
sores creados por Dios, el mâs excelente es el hombre, cuyo fin es 
retornar a su Creador, a través del camino de la salvaciôn. Asi, el 
Corân nos présenta la vida del hombre en este mundo como un peregri- 
nar en busca de la salvaciôn, que se encuentra en Dios:
(6 9) Corân, II, l63; ed. cit., p. 31.
(7 0) Cfr. L.GARDET: Etudes de philosophie et de mystique coiiij>arées, 
Paris, J. Vrin, 1972, p. 7 3 .
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"El camino va hacia tu Senor" (71)•
Este es el significado espiritual que tiene la peregrinaciôn a La 
Meca: la bûsqueda del camino de salvaciôn. Fue la transforméeiôn 
de un rite de la religiôn preislâmica, y su adaptaciôn a una reli­
giôn organizada (72). El Corân, pues, abre a cada persona la pers­
pective de un destine etemo.
3)"El hombre destinado a la eternidad". Es la concepciôn 
escatolôgica del mundo. Ese destine eterno que ofrece el Corân serâ 
alcanzado al final de la historia humana, que debe concluir el dia 
del Juicio. Este dia serâ anunciado por el cataclismo que le prece- 
derâ, debiendo estar preparado el hombre para elle:
"El cielo se desgarrarâ ese dia con las nubes y se 
harâ descender, por complete, a los ângeles.
En ese dia el poder, la verdad, pertenecerân al 
Clemente. Serâ un dia penoso para los infieles" (75)«
En este dia, todo hombre serâ o recompensado con el paraiso o cas- 
tigado con el fuego eterno.
Junto a estes très temas doctrinales, el Corân establece 
una serie de indicaciones de tipo prâctico, cuyo objeto es garanti- 
zar, en la vida presents, las majores condiciones de existencia, y, 
en la vida futura, la recompensa eterna. Estas indicaciones fueron 
resumidas en las cinco obligaciones rituales que todo oreyente de­
be cumplir, llamadas los "pilares de la religiôn" (arkân al-din): 
la sahâda o profesiôn de fe, la oraciôn, el ayuno, la lismona y la 
peregrinaciôn a La Meca, una vez, al menos, en la vida (74). Es el 
Islam entendido como conjunto de fe y actos. De esta manera, todos 
los principios,que son necesarios al hombre para alcanzar su salva­
ciôn, se encuentran en el Corân. Siguiéndolos y creyendo en ellos, 
el hombre puede lograr la felicidad eterna.
(71) Corân, LXXV, 30; ed. cit., p. 78O.
(7 2) Cfr. M.GAUDEFROY-DËMOMBINES; Le pèlerinage à la Mekke, Paris, 
P. Geuthner, 1923» Reprint: Philadelphia, Porcupine Press, 
1 9 7 7, p. II.
(73) Corân, XXV, 2 5-2 6; ed. cit., p. 473.
(7 4) Cfr. F. PAREJA; La religiosidad musulmana, Madrid, B.A.C.,
1 9 7 5, pp. 5 1-7 7 .
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Estas son, de manera esquemâtica y general, las enseüanzas 
del Corân. ^Han surgido de la experiencia intuitiva de Mahoma sôlo, 
o fueron inspirados por otras fuentes? En una perspective estricta- 
mente musulmana, esta cuestiôn no es posible plantearla, si se con­
sidéra que el Corân es la Palabra misma de Dios, en la que no caben 
fuentes de origen humano, pues ella se ha manifestado y revolado di- 
rectamente, sôlo a txavés de Gabriel, a Mahoma. Plantearla, implica- 
ria dudar de la autenticidad de su origen divino. Sin embargo, en 
una perspective mâs amplia y, desde luego, no musulmana, estâ cla- 
ro que los principios générales del judaismo y del cristianismo eran 
conocidos por Mahoma e influyeron en su concepciôn del Islam. Tanto 
las comunidades judias, como los monjes y anacoretas cristianos que 
habitaban en las ciudades y desiertos de Arabia, fueron fuente de 
inspiraciôn en la predicaciôn de Mahoma. El Islam tomô de ambas re­
ligiones la idea central de que la religiôn es aquello que domina 
toda la vida, concepts cornun al Oriente y su mundo circundante. Pe­
ro el Islam se purificô de las complejidades de estas otras concep­
ciones, haciéndose mâs accesible a las masas de gente indocta, por­
que sôlo conservô algunos principios simples, fâcilmente compressi­
bles por el pueblo: para ser un buen musulmân, solamente era sufi- 
ciente tener un conocimiento, mâs o menos aproximado, del Libro sa- 
grado, y cumplir determinadas prâcticas rituales, muy simples.
Esta simplicidad es lo que explica la râpida expansiôn del 
Islam. El principle de la unicidad divina fue predicado por Mahoma, 
quizâ, en el momento mâs adecuado; tuvo una gran difusiôn en las zo­
nas en las que los espiritus estaban dispuestos a recibirlo, por ser 
mâs atrayente y mâs sencillo de comprender que la concepciôn trini- 
taria del cristianismo. Por esto, el Islam cristalizô râpidamente 
alli dondc la atmôsfera monoteista se mantenia mâs libre de la in- 
fluencia trinitaria. En Siria y Egipto dominaba la secta monofisi- 
ta, que negaba la naturaleza humana de Cristo y veia en el trini- 
tarismo un verdadero politeismo. En Espana, a pesar de la aboliciôn
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oficial, el arrianismo se mantenia en el pueblo. Ambas concepciones 
del cristianismo, la arriana y la monofisita, estaban mâs cerca del 
Islam, como monoteista, que del trinitarismo, como supuestamente po- 
liteista. Todo ello permitio la râpida asimilaciôn del Islam como 
monoteismo puro. Hay que anadir, aderaâs, el hecho de que la religiôn 
musulmana no imponla normes de dificil cumplimiento, sino prâcticas 
asequibles a todos, sin que éstas fueran contrarias a las costurobres 
de los pueblos.
Otro de los factures que pudo contribuir a la râpida propa- 
gaciôn del Islam, fue el mantenimiento del comercio, como medio eco- 
nômico del pueblo ârabe. El comercio sirviô de punto de uniôn entre 
las personas y los paises en los que se realizaba, facilitando la 
comunicaciôn de ideas. El Islam habia nacido entre comerciantes. Re- 
cordemos el papel jugado en la antigüedad por fenicios y griegos.
Hasta ahora, los historiadores han recurrido al tradicional 
concept© de la "Guerra Santa" para justificar las râpidas conquistas 
del Islam. Sin embargo, parece que este concept© surgiô como tema de 
propaganda entre los mismos musulmanes, siendo aceptado, râpidamente, 
por los cristianos. Los musulmanes, al alegar la exigencia divina de 
la guerra, se aseguraban la fidelidad de los creyentes en la empresa 
acometida; los cristianos podian justificar,de esa manera, la pcrdi- 
da de influencia que la Iglesia habia sufrido en algunas zonas.
El Corân habia, en efecto, en diverses pasajes, de "comba- 
tir en la senda de Dios". &Hay que entenderlos en el sentido en que 
normalmente se les ha dado? ^No dice en cambio, que los ûnico que 
el creyente debe hacer es repeler la agresiôn cuando sea atacado?:
"Combatid en cl camino de Dios a quienes os comba- 
ten, pero no seâis los agresores. Dios no ama a 
los agresores" (75).
Mantener la idea de la "Guerra Santa" es aceptar una con­
cepciôn primaria de la historia:'todas las revoluciones habidas, 
habrian sido el producto de imponer por las armas unas ideas deter-
(7 5) Corân, II, I9 0; ed. cit., p. 37.
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minaUas. Creer que toda la transl'onnacion espiritual, social y cul­
tural, que se realize con el Islam, fue el resultado de una gran 
conquista militar; creer que todo ello fue impuesto a golpe de cimi- 
tarra, ^no implicaria la existencia de un Estado poderoso, con un 
gobierno fuerte, con grandes ej&rcitos y medios econômicos para nian- 
tenerlos? ^No implicaria esto, a su vez, la existencia de un pais 
originario, rice y poblado? Sin embargo, los testimonies nos mues- 
tran que la Arabia de la epoca de las conquistas estaba habitada 
por una poblacion escasa, generalmente de origen nômada o dcdicada 
al comercio, poco dispuesta a la guerra. ^No nos ensena la historia 
que, en general, los pueblos comerciantes son poco dados a la lucha 
armada? Por otra parte, la situacion politics a la muerte de Mahoma 
en torno a la succsi&n al califato nos muestra que el naciente Egta- 
do arabe no debia ser lo suficientemente fuerte como para empenarse 
en una empresa de tal envergadura. &Donde encontrô el califa los 
rocursos humanos y econômicos que necesitaba para elle? ^Era sufi- 
ciente invocar el nombre de Allâh para conseguirlo? ôHay que creer 
en una conversion fanâtica al Islam? No se trata de negar la reali- 
dad histôrica do las conquistas militares. Estas estân atestiguadas 
por todas las fuentes. De lo que se trata realmente, ai plantear es­
tes interrogantes, es de sugerir una nueva orientaciôn en torno al 
sentido de la expansiôn islâmica. El propio Asin Palacios ya fue 
consciente de lo que decimos:
"El tôpico, tan acreditado desde hace siglos, de que 
esta difusiôn tan râpida debiérase singularmonte a 
la violencia de las armas, tiene que ser o en gran 
parte desechado, o reducida por lo menos su iiifluen- 
cia a la secundaria categoria de un déterminante ul­
timo que facilitô y diô eficacia a otras muclias coii-
causas de orden espiritual, sin las cuales la fucr- 
za brutal de la guerra santa habria resultado segu- 
ramente estéril" (76)»
El hecho cierto es que los ârabes, un siglo después de la
muerte de Mahoma, habian constituido un imperio de mâs de nuevo mil
(7 6) Algazel; dogmatica, moral y ascética, Zaragoza, 1901, p. 13-
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kilômetros de extension. Este hecho es, prâcticamente, ûnico en la 
historia. Ni los romanos fueron capaces de ello. Los historiadores 
no lian emitido, hasta ahora, ningûn juicio critico con respecte a 
él, sino que se han limitado a subrayarlo y aceptarlo. Entre las 
causas que pudieron permitirlo, se pueden senalar algunas, no todas: 
el desarrollo del comercio por parte de la sociedad ârabe, a través 
del cual se fueron propagande las ideas bâsicas de la nueva religion, 
que fueron aceptadas por las poblaciones a las que llegô, en virtud 
de la disposiciôn previa de éstas para recibirlas, y de la simplici­
dad de esas ideas.
En cualquier case, creemos que es misién que compete a los 
historiadores del Islam dilucidar las verdaderas y auténticas causas, 
siempre que dejen de lado prejuicios de tipo religioso o nacionalis- 
ta, y sôlo después de revisar crlticamente las fuentes documentâtes.
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CAPlTULO SECUNDO; LOS COMIENZOS DEL PENSAMIENTO ARABE.
El Islam es digno de admiraciôn no sôlo por el momento his- 
tôrico en el que naciô, sino también porque diô origen, en corto es- 
pacio de tiempo, a una civilizaciôn que se constituyô en sistema de 
pensamiento y de conducts, proveniente de un impulse fundamental que 
envuelve al hombre en todas sus relaciones. Esta civilizaciôn hizo 
posible que todo el âmbito musulmân mantuviera, gracias a la reli­
giôn, una unidad estructural por encima de la diversidad producida 
por la desintegraciôn political cualquier musulmân era grato en cual­
quier parte del mundo islâmico. Tanto la fe como el saber basado en 
ella, aunque no siempre en armonia, mantuvieron unidos, por medio 
de la lengua en la que fe y saber eran expresados, lo que principes 
y générales habian destruido. Por encima de la désunion politica, 
la comunicaciôn de ideas siempre se conservô, haciendo florecer esa 
cultura que brillô, durante gran parte de la Edad Media, con luz 
propia.
Hemos visto en el capitule anterior cômo el Corân fue la 
fuente de la religiôn islâmica, al estar contenidos en él los prin­
cipios de la ley, de la "sarî^a". Este deberia haber sido el nivel 
ûnico y propio del Corân. Pero, lo hemos indicado, el Libro no ofre­
ce un cuerpo doctrinal sistematizado. Era un esfuerzo que requeria 
ser hecho. Por esto,
"no es mâs que en las generaciones siguientes, una 
vez que la cultura en comûn de las ideas que inspi- 
raban a los primeros adeptos ha conducido a la for-
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maciôn de una comunidad definida, cuando toman cuer­
po, tanto por los procesos internos al seno de la 
comunidad, como bajo las influencias del medio am­
biante, las aspiraciones de aquéllos que se sienten 
llamados a ser los intérpretes de las predicaciones
proféticas, llenan las lagunas de la doctrina del
Profeta, la explican, a menudo de manera inadecua-
da, la interpretan" (7 7).
Lo que Goldziher nos explica en estas palabras es el segun- 
do nivel bajo el que funcionô, también, el Corân. Puesto que el Is­
lam carece de una jerarquia eclesiâstica, como el cristianismo, ca-
paz de constituirse en autoridad definidora de la interpretaciôn y
del sentido de la revelaciôn, cualquier musulmân puede encontrar en 
el Corân una gran nûmero de ideas, de conocimientos esbozados, de 
construcciones virtuales. Para M. Arkoun ello se debe a que, en la 
prâctica, fue la primera gran obra del género "adab", tal como ya 
ha sido definido, puesto que se abordan en él diverses temas que 
suscitaron y orientaron la produccién intelectual posterior de los 
musulmanes (7 8). De esta manera, el Corân introdujo en la vida de 
los creyentes una situaciôn hermenéutica, cuyo objeto era tomar a 
cargo, intelectual y existencialmente, un patrimonio cognoscitivo, 
legado por el Profeta y recibido por todos los musulmanes. De este 
patrimonio surgieron dos tareas: recoger, en su totalidad, la Pala­
bra de Dios y las ensenanzas de su enviado, y comprpnder, de una ma­
nera adecuada, cada elemento del mensaje. Habia que interpretarlo 
para aplicarlo a la vida; habia que comprender su verdadero senti­
do, que, como dice H. COHBIN (79), estâ en relaciôn con el ser, ya 
que la verdad de lo manifestado en la revelaciôn debe coincidir con 
la verdad del ser. Fue, en definitiva, un nuevo modo de ejercer la 
inteligibilidad: la realidad sôlo cobraria sentido a través de la 
exégesis de los enunciados corânicos.
(77) 1. ÜOLDZIHEH; op. cit., p. 61. Subrayado del autor.
(7 8) M. ARKOUN: Essais sur la pensée islamique, Paris, Maisonneuve 
et Larose, 1973; nouveau tirage, 1977, P* I6 .
(79) Histoire de la philosophie islamique. 1: Des origines jusqu'à 
la mort d'Averroes, Parisj Gallimard. 1964. p. 15%
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Por consiguicnte, en el intente de captar el auténtico sen­
tido de la revelacion y, a través de ella, de la realidad, fue como 
se iniciô el pensamiento arabe. Los limites cronolôgicos de la for- 
maciôn del mismo son dificiles de precisar. Si en el Corân se encuen­
tran algunas intuiciones de lo que fue este pensamiento, en cambio, 
durante el siglo IV/X aparecieron algunas obras que presentaban in- 
decisioncs y formulaciones aân no claras; ademâs, en este siglo na­
ciô la escuela teolôgica de los aâ'aries, que estableciô définitiva- 
mente el pensamiento llamado "ortodoxo". Por otra parte, en el siglo 
IIl/lX ya existian algunas sistematizaciones doctrinales, que fija- 
ron definitivamente el pensamiento. Entonces, sôlo cabe senalar dos 
fechas clave, ciertas y seguras, entre las cuales el pensamiento 
ârabe estuvo formândose: la de 632, ano de la muerte de Mahoma, y 
la de 339/9 5 0, fecha en la que muriô al-FârSbî, el faylasûf con cl 
que la filosofia consiguiô asentarse plenamente en el Islam.
El pensamiento que naciô durante esta época fue anipliândosp 
a través de diverses etapas, no necesariamente cronolôgicas, que se 
iniciaron con las primeras discusiones doctrinales, surgidas en tor­
no a un problema politico, y continuaron con el establecimiento de 
las diverses ciencias, las religiosas y las auxiliares del Corân, y, 
finalmente, la apariciôn del pensamiento filosôfico.
1.- LAS PRIMERAS DISCUSIONES. AlU, AL-SUNNA Y SI*A.
Las primeras divergencies doctrinales fueron el resultado 
de un conflicto politico que tuvo lugar en el Islam poco después de 
la muerte de Mahoma: el arccso al poder califal de la dinastia Ome- 
ya y su contestaciôn por parte de musulmanes y arabes disconformes 
con este grupo dinâstico. Estos sucesos dieron origen a la consti- 
tuciôn de los dos grandes grupos que,aân hoy, dividon al mundo islâ­
mico: los sunnies, o "ahl al-sunna" (la gente de la tradiciôn), y 
los sî‘ies, partidarios del califa 'AIT.
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Los antagonisfflos entre las diverses tribus ârabes se com- 
plicaron por la nueva situaciôn creada a partir de las conquistas, 
en la que nuevos pueblos, con sus tradiciones culturales e institu- 
ciones, vinieron a enriquecer la problemâtica inicial ârabe. Todo 
ello conformé el pensamiento islâmico. Haremos referencia aqul al 
nacimiento de las primeras cuestiones debatidas, senalando la apa­
riciôn de los diversos grupos y deteniéndonos, aunque brevemente, 
en el pensamiento iSî'i, puesto que el sunni serâ desarrollado a pro- 
pôsito de las ciencias del Fiqh y del Kalâro.
A) El problema politico y su discusiôn. La "ahl al-sunna".
Cuando en el ano 6)2 muriô Mahoma sin haber désignado quién 
habia de sucederle al frente de la nueva comunidad, se produjeron 
una serie de levantamientos en algunas tribus, provocados por unos 
falsos profetas que se decian continuadores de la obra de Mahoma.
Fue la revuelta conocida con el nombre de "ridda". El problema se 
solucionô cuando los Companeros del Profeta eligieron a Abu Dakr y, 
a su muerte, el ano 15/654, a '■Umar, dos hombres muy cercanos a Ma­
homa, cuya fidelidad no ofrecia duda. Después de haber acabado con 
el problema de la "ridda", comenzaron la expansiôn territorial del 
Islam.
La crisis que desencadenô los acontecimientos que dieron 
lugar a las primeras discusiones, tuvo lugar al ser elegido 'UJtmân 
como califa, a la muerte de 'Umar, asesinado en el ano 23/644 por 
un esclavo. El nuevo califa pertenecia a la tribu de los quraysies, 
que mantenian su poderio econômico en la ciudad de La Meca, y habia 
sido uno de los Companeros del Profeta. Una de las primeras medidas 
politicas que tomô, para garantizar la seguridad de los territorios 
recién conquistados, fue nombrar, como gobernadores de los mismos, 
a parientes y leales suyos. Esto provocô la oposiciôn de un gran nu­
méro de personas, entre las que se encontraban 'Â>i5a, la viuda de 
Mahoma, y 'Ail, primo y yerno del mismo. Este grupo de oposiciôn
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acabô asesinando a ‘ Ujtmân y nombre nuevo califa a 'All, quo gnran- 
tizaba la linea de suceaion directa del Profeta. Pero este nombra- 
miento no fue reconocido por todos, especialmente por los quraysies 
y parientes de ^ Utoân, que, tal vez, temian perder su papel prépon­
dérante en la vida de la Umma. Se agruparon en tomo al gobernador 
de Siria, Mu'âwiya, hombre de talante politico y poseedor de gran­
des recursos econômicos. Aunque la lucha pareciô favorecer a 'AIî , 
sin mnbargo, este tuvo que huir de Arabia y refugiarse en la ciudad 
iraqui de Kûfa, en donde se concentraron sus seguidores, los "si'les" 
(partidarios). Fue asesinado después y se asegurô, asi, el triunfo 
de la dinastia Omeya, de la tribu de Qurays, cuyo jefe, Mu'âwiya, 
habia sido nombrado califa poco antes de que muriera ^ All.
Estos fueron los hechos ocurridos, presentados de forma muy 
esquemâtica. &Qué importancia pudieron tener en el desarrollo del 
pensamiento ârabe? Para responder a esta cuestiôn, hay que tener en 
cuenta el hecho de que ellos sucedieron al coraienzo del Islam, pues 
apenas habian transcurrido aén treinta anos de la muerte de Mahoma 
y no se habia elaborado una doctrina concerniente a la fe,.a las 
obras y al poder. Fue ahora cuando el hecho corânico comenzô a tor- 
narso hecho islâmico. El Libro sagrado suministrô argumentas, para 
justificar su posiciôn, a los diversos movimientos ideolôgicos y 
politicos que empezaron a nacer. La revoluciôn omeya fue, como ha 
senalado Goldziher (BO), la primera ocasiôn en la historia del Is­
lam que permite aclarar, por encima de la situaciôn politica y cons- 
titucional, algunas cuestiones teolôgicas, y juzgar las nuevas ins- 
tituciones desde el punto de vista de la religiôn.
Las primeras reacciones que la llegada de los Omeyas al 
califato provocaron en los creyentes, fueron el planteamiento de 
algunos problèmes de tipo teôrico en torno al poder, a la fe y a 
la libertad. Una primera cuestiôn, a la que estuvieron ligadas otras.
(80) Op. cit., p. 6 3 .
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hizo su apariciôn en el pensamiento de muchos musulmanes: ^el cali­
fa omeya es un verdadero musulmân al que hay que obedecer, o es un 
usurpador al que hay que negar toda obeddencia? Las primeras elabo- 
raciones doctrinales fueron el producto de la respuestaTesta pregun- 
ta (8 1).
Una primera actitud adoptada frente a este problema fue la 
del grupo que, mâs tarde, se diô a si mismo el nombre de "sunnies", 
es decir, los seguidores de la "Sunna", la Tradiciôn del Profeta, 
entendida no como las iniciativas personales del mismo, sino su ma­
nera habituai de referirse al Corân (82). Este grupo, formado por 
los musulmanes de La Meca y de Siria, manifestô una adhesiôn inque- 
brantable al nuevo califa. Fue el inicio de lo que se considéra la 
ortodoxia en el Islam, que se fue fijando de manera progresiva con 
el desarrollo de un sistema juridico y de una teologia, cuyas carac- 
terîsticas mâs importantes estudiaremos posteriormente por ser dos 
hitos en la evoluciôn y progreso del pensamiento ârabe. La formaciôn 
de este grupo, que se constituyô en "Islam oficial", fue, como sena- 
la Gibb, un proceso graduai, en el que las consideraciones y la ac­
ciôn politicas desempenaron un papel importante, como siempre ocurre 
en el establecimiento de sistemas ortodoxos (8 3).
Un segundo grupo que tomô posiciôn ante el problema, fue 
el de los &I<ies, defensores de la legalidad de la familia del Pro­
feta, representada por 'Alî. Formado inicialmente entre los ârabes 
de Medina y los musulmanes del ^ Iraq, descontentos de los Omeyas, 
pronto aumentaron sus fuerzas con elementos de origen no ârabe, ira- 
nios en su mayoria, que introdujeron en el Islam especulaciones no 
corânicas, lo que diô lugar al nacimiento de un poderoso movimiento 
intelectual con gran floraciôn de obras literarias, cientificas y 
religiosas.
(81) Cfr. L.GARDET - M.M.ANAWATI; op. cit., p. 33.
(82) Cfr. L. VËCCIA VAGLIERI: Sulla origine délia denominazione "sun- 
niti", en: Studi orientalistici in onore di Giorgio Levi délia 
Vida, 2 vols., Roma, Istituto per l'Oriente, 1956, vol. II, pp. 
573-585.
(8 3) El mahometismo, p. lOO.
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Los "jâriÿics" (los que se salen), llamados asi porquo se 
escindieron del grupo seguidor de ^Alî al haber aceptado este sonie- 
ter el asutito de la succsiôn a un juicio de Dios, constituyeron el 
tercer grupo que diô una respuesta prâctica al problema, oponiéndo- 
se a los dos anteriores. Su posiciôn con respecto a los Omeyas les 
llevô a considerar que el perfecto musulmân sôlo era aquél en quien 
las obras estaban unidas con la fe; la fe y las obras debian corres- 
ponderse. Plantearon, indirectamente, el problema de la responsabi- 
lidad que el hombre adquiere por sus obras, es decir, la cuestiôn 
del libre arbitrio frente a la omnipotencia divina. Como resultado 
de ello, rechazaron la legitimidad exclusivamente ârabe en lo que 
se referia al Califato: fuera o no ârabe, el califa debia ser un 
perfecto musulmân, aquél cuyas obras estuvieran de acuerdo con su 
fe. Al haber usurpado un poder que no les pertenecia y al no ser 
corrects su conducts politica, la fe de los Omeyas era vana e inu­
til. Por consiguiente, la unica soluciôn que cabia frente ai cali­
fato omeya era el oponerse. El pensamiento de este grupo quedô pos- 
tcriormente reducido a una doctrina minoritaria cuya importancia 
inicial fue decayendo progrèsivamente (84).
En fin, otro grupo que surgiô en reacciôn contra los jâri- 
ÿies, integrado después en el de los sunnies, fue el de los 1lama- 
dos "inurÿios" (los que se abstienen), para quienes ningûn hombre po­
dia sondear el espiritu de otro con el fin de indagar si habia pe- 
cado o no; sôlo Dios es el ûnico capaz de ello. El mismo Corân, sc- 
gùn ellos, lo ensena.
Los puntos sobre los que se centraron estas primeras dis­
cusiones fueron très: el poder y la legitimidad; la fe y las obras, 
y la libertad del hombre.
Si, como dice Arkoun (85), las grandes religiones vienen 
a legitimar, desde un punto de vista sociolôgico, un orden social 
producido por la acciôn del hombre, se puede decir que, en realidad.
(84) Cfr. C. CAHEN: op. cit., pp. 8-9.
(85) La pensée..., p. 30.
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el Corân introducia un nuevo sistema de legitimaciôn y poder, cuya 
tension con el antiguo se manifestô en estas luchas y conflictos.
Se trataba de hacer prevalecer las exigencies corânicas de igualdad 
entre todos los hombres o de mantener las viejas disputas tribales. 
Por esta razôn, los jâriÿles rechazaron a los dos grupos mâs fuer- 
tes: tenian el convencimiento de que el môvil y el fin de sus luchas 
no era el triunfo de la religiôn, sino los intereses de poder y de 
ambiciôn. Por encima de estas opciones politicas, proponian como ca­
lifa al mâs digno, siempre que mantuviera la mâs estricta sumisiôn 
a Dios y la mâs rigurosa conformidad a la ley (8 6). La lucha acabô 
con la legitimaciôn del viejo sistema, justificada por una interpre­
taciôn "oficial" de los textos corânicos.
Desde el punto de vista religioso, el tema mâs importante 
era el de la fe y las obras. Sabemos que una de las condiciones de 
toda religiôn es el cumplimiento de las obras prcscritas por Dios. 
Entonces, habia que définir el estatuto religioso de la fe y de esas 
obras. ^La fe es algo ûnico y total^ o es algo que admite grados?
La respuesta depende del modo de considerar las obras. Si las obras 
eran un elemento constitutive de la cualidad del musulmân, entonces 
la fe séria, a la vez, un decir: la adhesiôn explicita a lo revela- 
do, y un obrar: el cumplimiento de lo mandado. En este caso, si ca- 
brian grados en la fe. El mismo Corân habia en varias ocasiones de 
un acrecentamiento de la fe:
"Los creyentes son aquéllos cuyos corazones se atemo- 
rizan cuando se recuerda a Dios, y les aumenta la fe 
cuando se les leen sus aleyas, y se ponen en manos 
de su Senor" (8 7).
Pero, quienes opinaban que sôlo la creencia, es decir, la 
sumisiôn a lo revelado, era el elemento necesario para définir al 
buen musulmân, pensaban que la fe era distinta de las obras y que 
bastaba el reconocimiento de Dios y de su Enviado para ser un buen 
creyente. Entonces, la fe no podia tener ningûn grado: o se creia 
o no se creia. Para ellos, el musulmân que desobedecia las disposi-
(8 6) Cfr. I. GOLDZIHER: op. cit., p. I6 0 .
(87) VIII, 2; ed. cit., p. 22?.
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clones de la ley, conservaba su condiciôn de creyente y de micmbro 
de la Comunidad. Era la justificaciôn mâs perfects que podia hacer- 
se del califato Omeya.
Finalmente, el tercer punto que estaba implicado en estos 
hechos politicos era el de la libertad y predestinaciôn del hombre.
Si se suponia la libertad del individuo frente al determinismo y la 
predestinaciôn, el califa séria responsable de sus actos. Mantenida 
esta tesis por los oponentes al poder constituido, fue rechazada, lô- 
gicamente, por quienes excusaban la acciôn de los Omeyas. Se expli­
ca, asi, la desapariciôn de muchos %adîts favorables a la libertad 
del hombre. El hadit era la ûnica fuente que podia alegarse en pro 
o en contra de una u otra tesis, puesto que el Corân no aclnra nada 
al respecto: en él, los textos referentes al problema son contradic- 
torios, unas veces favorables y otras contrarios. La desapariciôn 
de esos hadîts nos ilustra bajo qué condiciones concretas se formé 
el pensamiento ârabe: con el fin de justificar unas determinadas 
opciones politicas.
D) La Sr*a.
De los cuatro grupos que tomaron posiciôn ante los hechos 
politicos mencionados, dos fueron los que sobrevivieron, ejcrciendo 
una gran influencia a lo largo de la historia del Islam: sunnies y 
Sî'ies. Arabos mantuvieron un largo debate que representô una manera, 
entre otras, de asumir la situaciôn hermenéutica creada por la re­
velaciôn. Este debate se manifestô en una serie de lugares coinuncs, 
que M. Arkoun (08) reduce a seis: el histôrico, el lingUistico, el 
racional, el del valor, el del poder y el mitico.
Asi como la "ahl al-sunna" diô origen a los grandes desarro- 
llos doctrinales del pensamiento ârabe, considerados como la doctri­
na oficial y ortodoxa del Islam, la "Sl*a" también diô lugar a un
(8 8) Pour un remembrement de la conscience islamique, en: Mélanges 
offerts à Henry Corbin, éd. par Seyyed 11. NASH, Teheran, Ins­
titute of Islamic Studies, 1977, pp. 208-210.
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gran cuerpo doctrinal y a una forma de pensamiento, islâmica también, 
pero vista como heterodoxa. Por la importancia que adquirié y por la 
influencia que sus ideas ejercieron en muchos pensadores, entre ellos 
al-Fârâbî y Avicena, conviene estudiar, aunque con brevedad, los pun­
tos doctrinales de esta tendencia polltico-religiosa, que, durante 
algûn tiempo, fue considerada como la oficial del Islam. Ello nos 
llevaria, de nuevo, al problema de la ortodoxia y heterodoxia, ya 
tratado anteriormente.
Partiendo de su posiciôn en favor de la Familia del Profe­
ta, los sî'ies desarrollaron lo que Corbin ha llamado la "filosofia 
profética" (8 9), cuya misiôn principal fue la salvaguarda del sen­
tido espiritual de la revelaciôn. El fundamento de esta filosofia 
estuvo en el carâcter profético de la revelaciôn: Mahoma habia si­
do el Profeta enviado por Dios para dar a conocer su Palabra, su 
Verdad, que encierra un sentido oculto que hay que conocer. Puesto 
que la razôn no es apta para alcanzarlo, porque ese sentido estâ 
por encima de esa facultad, era necesario que alguien lo pusiera 
de manifiesto: sôlo los Profetas podian hacerlo, en cuanto inspira­
dos por Dios mismo. Pero el ciclo de la Profecia finalizô con Maho­
ma. Ténia que empezar, entonces, un nuevo ciclo, el de la "vralâya", 
el del parentesco, el de la amistad. Este ciclo fue iniciado por 
los sucesores directos del ultimo Profeta, sus parientes y amigos 
de Dios. Por esto, el jefe légitimé del Islam debia encarnarse en 
la familia de Mahoma. ^All era el sucesor suyo mâs directe. Fue 
llamado "Imâm", el que guia, el que marcha en cabeza, el que diri­
ge, y Mahoma le habia confiado el sentido oculto de la revelaciôn, 
que, a su vez, él confié, por inspiraciôn de Dios, a sus sucesores.
El Imâmato era, de esta manera, una instituciôn necesaria 
para el Islam, que debia transmitirse, por herencia ininterrumpida, 
entre los miembros de la Familia del Profeta. Cualesquiera otras 
constituciones de la jefatura del Islam serian una usurpaciôn y un 
atentado contra la ûnica direcciôn légitima de la Umma. Por consi­
guiente, el reconocimiento del Imâm no es, para los Sî'ies, un com-
(8 9) Op. cit., p. 1 7.
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plemento del dogma, sino, como senala Goldziher (90), una parte in­
tégrante de la profesiôn de fe, inseparable de las mâs elevadas ver- 
dades religiosas.
Entre la concepciôn del Califa en el Islam sunni y la con­
cepciôn del Imâm en el Islam sT'l hay gran diferencia. El Califa tie­
ne como fin asegurar el cumplimiento de las obligaciones del Islam, 
defender las fronteras de sus territorios, equipar al ejército, per- 
cibir los impuestos, cuidar, en fin, de las necesidades de la Comu­
nidad; es decir, es la cabeza politica y religiosa del Islam, pero 
no una "autoridad ensenante" (91) • En cambio, el Imâm es el guia 
espiritual del Islam, en virtud de las cualidades que Dios le ha 
concedido, y heredero de la misiôn del Profeta. Es cierto que tam­
bién los Califas se presentan como herederos de Mahoma, pero sôlo 
en cuanto que represcntan la herencia de la soberania terrenal so­
bre la Comunidad, mas no dotados de esa capacidad para ensenar que 
poseen los Imâmes por su propio origen. Se puede decir, en consecuen­
cia, que el Imâm tiene un cierto carisma del que carece cl Califa.
El Imâm gobierna y ensena por una especial donaciôn de Dios. Poi 
ello estâ por encima del reste de la humanidad, dotado con cuali­
dades sobrenaturales; son, asi, una epifania divina, una teofania.
Entre estos atributos propios del Imâm, destaca el conoci­
miento de una ciencia sécréta que, transmitiéndose hereditariameri- 
te, abarca las verdados de la religiôn, cuyo sentido es comprendi- 
do totalmento. Es una ciencia, o conocimiento, que engloba todas 
las facultades del aima, y que da origen a una gnoseologia de tipo 
profético en la que actuan como facultades de conocimiento no sôlo 
la percepciôn sensible y la razôn, sino también la imaginaciôn. Es 
una valoraciôn extraordinaria de la imaginaciôn creadora (92) como 
facultad central del aima y como facultad que fundomenta toda la 
espiritualidad profética. Todo el conocimiento del aima se funda no
(90) Op. cit., p. 171.
(91) Ibidem, p. 172-
(92) Cfr. H. COHBIN; L'imagination créatrice dans le soufisme d'Ibn 
Arabi, Paris, Ed. Flammarion, 1958.
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sobre la razôn y los resortes lôgicos del juicio ni sobre las percep- 
ciones sensibles, sino sobre el conocimiento por el corazôn — en el 
que estân asentada— , sobre la visiôn interior. Se convierte la per­
cepciôn imaginative en un ôrgano de aprehensiôn de un mundo que le 
es propio: el mundo im%inal, el mundo simbôlico, el mundo de lo eso- 
têrico, del "bâtin", de lo que estâ oculto.
Por mediaciôn de esta ciencia, o conocimiento, de lo ocul­
to, uno de los primeros Imâmes, fa*far al-Sâdiq, inaugurô un nuevo 
universo cientifico en el que unas tôcnicas de realizaciôn espiri­
tual, unidas a un simbolismo alquimico, fueron aplicadas a la exé­
gesis corânica. La alquimia fue entendida como una transmutaciôn es­
piritual que permitla que las operaciones de los hombres tuviesen 
el sentido de una liturgia o de una proyecciôn de la ascesis inte­
rior, como ha senalado H. Corbin (93)« Concibiendo la alquimia de 
este modo, su fin séria la transformaciôn del hombre terrenal en 
ho-^bre espiritual. La verdad de este simbolismo, bajo el cual el 
aima percibe los sucesos, no puede ser aprehendida por ningûn sis­
tema racional sino sôlo por la imaginaciôn.
Este universo cientifico de Ya'far fue continuado por su 
discipulo YSbir b. Hayyân, el Geber latino, y su teoria de la balan- 
za, cuyo objetivo era descubrir en cada cuerpo la relaciôn existan­
te entre lo aparente, lo manifiesto (zâliir) y lo oculto, lo secre- 
to (bâtin). Todo este universo cientifico y espiritual, a la vez, 
es prâcticamente desconocido por la escasez de textos que nos han 
1legado.
La filosofia profética ténia como objeto el estudio de las 
condiciones bajo las que esa ciencia sécréta podia ser comunicada 
por los iniciados, asi como el estudio de la fructificaciôn del con­
tenido de esa comunicaciôn. Era una filosofia cuyo pensamiento no 
estaba limitado ni por el pasado histôrico, ni por dogmas establc- 
cidos, ni por la razôn (94), sino que estaba orientada por la espe- 
ranza de que se manifestera todo el sentido oculto, el auténtico
(93) Avicenne et le récit visionnaire. I: Etude sur le cycle des 
récits avicenniens, Teheran-Paris, Ed. A. Maisonneuve, 2â éd., 
1934, p. 242.
(94) Cfr. H. CORDINt Histoire..., p. 43.
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sentido espiritual de la revelaciôn, que tendrâ lugar al final de 
los tiempos, con la venida del Imâm oculto.
La 3l'a se dividiô en dos ramas: la imâml o duodecimana y 
la ismâ'îli o septimana. Esta divisiôn ocurriô al morir el sexto 
Imâm, Ya'far al-Sâdiq. La causa de la separaciôn fue la muerte pre­
matura de su hijo Ismâ'îl, nuevo Imâm. Mientras que un grupo, los 
ismâ'îlles, siguiô al hijo de êste, Mul^ammad b. Ismâ'ïl; los otros, 
los imâinies, apoyaron la causa de Mûsâ Kâzim, hermano de Ismâ'îl, 
al que prestaron obediencia hasta llegar al duodecimo Imâm que de- 
sapareciô misteriosamente el mismo dia que moria su padre y que, 
se supone, es el Imam oculto que ha de venir al final del mundo.
Aunque la doctrina sî'i pueda parecer exagérada, al situar 
al Imâm por encima de todos los demâs hombres, sin embargo, como ac­
titud politica, fue moderada en tanto que preconizaba un tiempo de 
espera y de prudencia.
2.- LAS CIENCIAS AUXILIARES. GRAMATICA.HISTORIA.
El Libro revelado se presentaba como guia del obrar huma­
no. Para desempenar esta funciôn habia que extraer de él las normas 
que permitieran dirigir los actos humanos, el vivir verdadero del 
creyente. Al no encontrarse sistematizadas ni clarificadas, se ha­
cia necesaria la exégesis de los enunciados corânicos. Para llevar- 
la a cabo, nacieron las llamadas "Ciencias religiosas" del Islam: 
las ciencias del "tafsîr" (comentario), del "hadit" (tradiciôn), 
del "fiqh" (jurisprudencia) y del "tawhïd" (unidad y unicidad de 
Dios). De las cuatro, dos quedaron constituidas como formas del 
pensamiento islâmico: el fiqh y el tawhïd, que tomô el nombre de 
"'ilm ai-kalâm". Las otras dos fueron absorbidas por éstas. Pero 
ellas requerian, a su vez, el concurso de otras disciplinas que 
actuasen como auxiliares do la exégesis. Fueron las llamadas "Cioii- 
cias auxiliares".
La formaciôn de estas ultimas ciencias comporté una acti- 
vidad cientifica, que se caracterizô por ser un saber basado, ini­
cialmente, en los X elatos orales, cuyo fin consistia en la consoli-
69 —
daciôn de la nueva comunidad, a través de la mejor interpretaciôn 
del texte sagrado.
Entre las ciencias auxiliares destacaron la Historia, cu­
yo interés estuvo centrado en las circonstanciés que rodearon a los 
ârabes en el momento de recibir la revelaciôn: sus antepqsados, la 
vida de Mahoma, los sucesos que cicunscribieron el nacimiento del 
Islam, etc.; la Lexicografia, como bûsqueda e intente de clasifica- 
ciôn del léxico corânico; la Gramâtica, necesaria para el mejor re- 
citado de la revelaciôn, para comprender el texte y para que los 
pueblos no ârabes tuvieran acceso a él.
Por la importancia que para el desarrollo del pensamiento 
ârabe tuvieron estas ciencias, estudiaremos brevemente las dos mâs 
relevantes: la Gramâtica y la Historia.
A) La Gramâtica.
Fue una de las ciencias que mayor importancia tuvo a lo 
largo de la época clâsica del Islam, siendo fuente, incluse, de una 
filosofia del lenguaje, que no ha sido suficientemente estudiada, 
hasta ahora; sôlo cabe citar el estudio de H. ARNALDEZ sobre Ibn 
Hazm, filôsofo andalusi en el que hay una estrecha relaciôn entre 
gramâtica y lôgica (95). Creemos que deberia hacerse una valoraciôn 
de la filosofia del lenguaje tal como aparece en muchas obras âra­
bes, tanto de filôsofos como de gramâticos.
El nacimiento de esta ciencia estuvo unido a un hecho con­
creto: la revelaciôn habia sido dada en una lengua determinada, la 
ârabe hablada por Mahoma. Con el fin de fijarla, se procediô a la 
constituciôn de un texto ûnico, la Vulgata. Ello implicaba el esta­
blecimiento de unas determinadas pautas gramaticales, en detriments 
de otras. Esto fue la primera aportaciôn a lo que, mâs adelante, 11e- 
garia a ser la ciencia de la gramâtica.
(95) Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de Cordoue, Paris, J. Vrin, 
1956.
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Las tradiciones ârabes, cuyas fuentes son citadas por II. 
FLEISCIl (9 6), hacen remontar el origen de la gramâtica a Abu -1- 
Aswad al-Du>alI por consejo de *Ali. Sin embargo, la fijaciôn de 
la Vulgata nos muestra que ya existian en Medina unas ciertas preo- 
cupaciones de tipo lingUistico, configurândose una especie de "es­
cuela gramatical", cuya actividad habria estado intimamente ligada 
a la constituciôn del texto sagrado, solucionando los primeros pro- 
blemas que dicho trabajo planteaba, tales como, por ejemplo, la adop- 
ciôn de los puntos diacriticos y el sistema de vocalizaciôn. Un tes­
timonio de esta primera preocupaciôn gromatical nos lo ofrece al- 
Farrâ*, cuando hace alusiôn a los "gramâticos de Medina" (97). Dos 
razones habia para fomentar el desarrollo de esta ciencia: conser­
ver la integridad de la lengua corânica, y profundizar en el cono­
cimiento del texto revelado.
Diverses interpretaciones se han dado sobre el origen de 
la gramâtica en el Islam. La mâs comûn es aquélla que quiere ve: 
una derivaciôn de la lôgica griega a través del siriaco. Sin dejar 
de reconocer la presencia de algunos elementos griegos en las obras 
de los gramâticos ârabes, M «G. CARTER (98) sugiere que los origenes 
de esta ciencia hay que buscarlos en los problèmes juridicos que se 
plantearon en el Islam, en el intente de establecer un côdigo de le- 
yes fundado no sôlo en el Corân, sino también en los recuerdos del 
pasado. Su conclusiôn estâ basada en los términos éticos y juridi­
cos que se encuentra en la primera obra gramatical, el "Kitâb" de 
Sibawayh (99), cscrita hacia mediados de la segunda mitad del siglo 
II/VIII, obra en la que la lengua ârabe ya aparece plenamente codi-
(9 6) Esquisse d'un historique de la grammaire arabe, en Arabica, 4 
(1 9 5 7), pp. 1-3.
(97) Ma'ânx al-Qur>ân, El Cairo, 1955, vol. II, p. 81. Sobre este 
autor, cfr. C. DROCKELMAN; GAL, S.I, pp. I7 8-I7 9 .
(9 8) Les origines de la grammaire arabe, en REI, 40 (1972), p. 70.
(99) Ed. por il. DERENBOURG, Paris, I8 8 5. Reprint: llildesheiiii, G. 
01ms, 1 9 7 0, 2 vols.
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f ica (la. En una tesis reciente, C.H.M. VERSTEEGH (100) sostiene, en 
parte, las conclusiones de Carter, pero afirma que hubo un contacte 
mas estrecho entre el pensamiento griego y la gramâtica ârabe, con­
tacte que se estableciô a través de la misma gramâtica griega por 
medio de una transmisiôn directe; para él, los comienzos de la gra­
mâtica ârabe estarian unidôs a la comunicaciôn mantenida por los 
musulmanes con la educaciôn griega, que se conservaba aùn en vigor 
en las zonas de influencia helenistica, conquistadas por el Islam. 
Heconoce, sin embargo, que la lôgica griega sôlo influyô después 
de haber sido traducidas al ârabe las obras griegas.
Creemos que la influencia griega, fuera directa o indirec­
ts, sôlo se ejerciô después que se habian hecho algunas investiga- 
ciones y de haber obtenido algunos resultados. üeciamos antes que 
el nuevo saber que inician estas ciencias estaba basado en los re- 
latos orales, que transmitian el pasado. Para fijarlos y para esta­
blecer el texto sagrado, los ârabes se vieron obligados a estabili- 
zar la lengua y a determinar los principios gramaticales de la mis­
ma. Asi, el origen de la gramâtica hay que buscarlo en los mismos 
ârabes, sin necesidad de recurrir a influencias extranas para expli- 
car lo, como ya reconociera G. WEIL en su introducciôn a la ediciôn 
del "KitSb al-In§âf" de Ibn al-AnbSrî (101), cuando asegurô que la 
gramâtica fue la ciencia que permaneciô mâs puramente ârabe. Otra 
de las causas que contribuyô a la constituciôn de esta ciencia, fue 
la existencia de lenguas o dialectes que, aunque prôximos al ârabe 
del Corân, se alejaban lo suficiente como para inquietar a los ver- 
daderos musulmanes, que veian un peligro en ello. Fue, entonces, 
un intente de detener la evoluciôn de la lengua liablada lo que obli- 
gô a fijar el vocabulario y las reglas de la lengua. Para realizar 
esta tarea, los gramâticos recurrieron a los beduinos, viviendo en­
tre ellos y estudiando la antigua poesia; los tomaban como modelo.
(100) Greek elements in Arabie linguistic thinking, Leiden, J.Drill, 
1977, pp. 14-17.
(101) Die grammatischen streitfragen der Dasrer und Kufer, herausge- 
geben, erklart und eingeleitet von Gotthold WEIL, Leiden, J. 
Brill, 1913, p. 12.
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porque consideraban que eran ellos quienes detentaban el arabe mâs 
puro. Esto diâ origen a lo que H. BLACHËÏtE ha llamado el "clasicis- 
mo en la literature ârabe" (102). Tuvo su origen la gramâtica, tam­
bién, en la necesidad que los pueblos no ârabes tenian de conocer 
la lengua en la que Bios se habia manifestado.
Los primeros intentos conocidos para crear una gramâtica 
ârabe comenzaron con los discipulos de al-Du’alT. En ellos ya apa- 
reciô un cierto método de trabajo que fue aplicado a cuestiones li­
mita das. En él se observan algunos de los rasgos que caracterizaron 
a la escuela de Basra. Los gramâticos de esta época estuvieron preo- 
cupados por descubrir e identificar los hechos gramaticales a través 
del texto revelado, comparândolo con otros textos; procedian a cla- 
sificarlos y reunirlos para extraer algunas leyes que permitieran 
interpreter las estructuras gramaticales.
La consolidacién de esta ciencia, tal como se conocc hoy, 
se iniciô con el "Ivitâb" de Sîbawayh, una vez que los 'abbâaîes ha­
bian accedido al califato. Se consolidé, igualmente, con la enseùan- 
za de los companeros de este gramâtico y con la abierta diferciicia- 
ciôn entre las escuelas de Basra y Kûfa (103).
Estas dos escuelas nacieron no sôlo como resultado de pre- 
ferir un cierto estilo gramatical, sino también por las tensiones 
que acompanaron a la institucionalizaciôn del Islam. Aparecieron 
unidas a las dos grandes divisiones que ya se habian dado, politi- 
camente, en el seno de la Comunidad: sunnies y sl'ies.
La escuela de Baçra estuvo mâs preocupada por una coordina- 
ciôn de la lengua, para lo cual précisé determinar unas reglas gene­
rates en las que se excluyeran las exccpciones. Segun su concepciôn, 
la lengua es un espejo que refleja fielmente los fenômenos, los ob- 
jetos y los conceptos; debe seguir, en consecuencia, las misnias le­
yes que el pensamiento, que la naturaleza y que la vida, en las que
(102) Le classicisme dans la littérature arabe, en:Classicisme et..., 
p. 2BO.
(103) Cfr. G. FLUGEL: Die grammatischen Schulen der Araber, Leipzig, 
1 8 6 2, pp. 3 y 117.
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no cabe la excepciôn. Las réglas eran normas que debian aplicarse 
necesariamente. Por tanto, esta escuela era estrictamente normati­
ve. Estaba unida a los sunnies, teniendo como fin la tarea impues- 
ta por la Sunna: restaurer las leyes etemas que rigen una lengua 
perfecta.
A1 contrario, la escuela de Küfa, unida a los sidles, era 
mucho mas libre al admitir las regies, puesto que èstas podion ser 
tanto generates, como particulares, siendo vAlldas para cade caso 
individual: pierde sentido, de esta manera, la nociôn de excepciôn. 
Era el mètodo anomalistico, como lo llamô G. Weil (104): los kufies 
estaban dispuestos a incorporer todo caso anômalo a su sistema de 
reglas. Asi, se puede caracterizar a los Idifies, en su actitud tren­
te al lenguaje, como descriptives, mientras que los bagries eran 
prescriptivos. Estos dos adjetivos nos ilustran,inequ£vocamente, 
la posture adoptada ante la realidad del Islam, revelandonos como 
la misma graunatica, en cuanto ciencia auxiliar, no fue en modo al- 
guno aseptica, sino que tomo partido ante los diverses opciones 
que ofrecia el pensamiento musulmân.
En el siglo III/IX, por el prestigio intelectual de que 
gozaba la ciudad, surgiô en Bagdad una nueva escuela que intenté 
concilier las posiciones de las otras dos. Su principal représentan­
te fue Ibn Qutayba, autor de una série de monnaies dirigidos a fi- 
jar los elementos de la culture ârabe, islamizando, totalmente, el 
género "adab", al dar mas Importancia a las cuestiones religiosas 
que a los conocimientos profanos. Su principal obra, en la que pro­
pone los modelos de la gramôtica y la literature, fue la titulada 
"Kit&b al-âi*r wa-l-su*arâ*" (1 05)•
Estas très escuelas, que consiguieron desarrollar la gra- 
mâtica hasta su maxima expresiôn, lograron elaborar muchas nociones 
especificamente ôrabo-musulmanas, sin las cuales séria muy dificil 
penetrar en el progreso del pensamiento islémico. üfrecieron unas
(104) Op. cit., pp. 2 9-3 7 .
(1 0 5) Introduction au Livre de la poésie et des poètes, texte ara­
be, trad, avec introd. par M. GAUDEF1K)Y-ÜEM0MBYNES, Paris, 
Les Belles Lettres, 1947.
categories y un vocabulario que fue tornade por la ciencia deJ Kalâm, 
y modelaron, hasta cierto punto, el modo de penser y de reaccionar 
ante los hechos expuestos por el pensamiento religiose del Islam. Es 
tarea de los investigadores determiner la exacta contribution de los 
gramâticos al posterior pensamiento ârabe.
B) La Historia.
El estudio de la Historia fue, también, un instrumente au­
xiliar de la exegesis corânica. En la concepcion de la historia hay 
que sefialar très aspectos: la historia como historiografîa, la his­
torié como temporalidad, y la historia como vivencia de esa tempo- 
ralidad. La ciencia histôrica, tal como se constituyô en el Islam, 
esluvo reducida al primer aspecto. Sin embargo, estuvo basado en los 
otros dos.
El Islam, recogiendo la idea del judaismo y del cristianis- 
mo, situô al individuo en un contexte histôrico que se habîa iriicia- 
do con la creaciôn del mundo. El Corân présenta la historia como el 
tiempo que transcurre entre la creaciôn del hombre y el dia del Jui- 
cio (lü6). Es la concepciôn de la historia en su aspecto de tempora­
lidad. Este tiempo esta referido a très mementos concretos de la vi­
da del hombre: el de su existencia actual, el de su muerte, y el de
la vida eterna. Es un tiempo con sentido escatolôgico: la vida del 
hombre, desde la creaciôn del mundo, esta abocada al dia Final. La 
historia, como tiempo, conduce al memento de la salvaciôn a través 
de una serie de mementos de esperanza.
En este trancurrir tiene lugar la vivencia de ese tiempo, 
segundo aspecto de la historia. El hombre vive el tiempo de su vi­
da. Y, también, los pueblos viven su historia. Las historias de los 
pueblos, a los que üios ha enviado Profetas para comunicarles su man-
damiento, se suceden en el tiempo. Son hechos que se repiten, igual
que los actos de los hombres. Por esto, todas las acciones humunas 
toman una apariencia de permanencia, que sirve de estimulo para re-
(lOô) Cfr. R. AHNALUEZ; Histoire et Prophétisme dans le Christianis­
me et en Islam, en: Le mardis de Dar Ël-Salam, 1955, Paris, J. 
Vrin, 195U, p. 49.
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cordarlas. En la vivencia de ese tiempo, que teunbién es historia, 
Dios ha enviado Profetas a los pueblos. Esto es algo constantemen- 
te recordado en el Corân. El ultimo de ellos, el que cerrô todo 
ese proceso historien de los Profetas, fue Mahoma. Con su acciôn 
histôrica, los actos de los hombres, los sucesos del pasado, las 
circunstancias de todos los pueblos llegaron a ser materia de impor­
tancia religiosa (1 07)» que sirviô para ilustrar un ideal en el que 
la historicidad no era la sucesiôn de los acontecimientos vividos 
por el hombre, sino una oposiciôn entre la fidelidad, requerida por 
Dios, y la infidelidad, entre la justicia y la tirania, entre el 
bien y el mal. La historia, ese tiempo delimitado por la creaciôn 
y la resurrecciôn, es vivida como la repeticiôn de un mismo comba- 
te: la lucha entre el partido de Dios y el de Satân, entre el bien 
y el mal.
Concebida de esta manera, como un tiempo que tiene que ser 
vivido, el hombre tiene la obligaciôn de conocerla, con el fin de 
poder extraer de ella todas las ensenanzas que le sean utiles para 
su salvaciôn. Se trata de valorar las acciones del pasado para apre- 
ciar el valor de las acciones del présente, encaminadas al future, 
que estâ determinado por el fin del mundo.
La historia, en su aspecto historiogrâfico, se basô en es­
ta concepciôn, que permitiô al hombre adquirir una conciencia his­
tôrica. Los ârabes preislâmicos apenas tenian esta conciencia (108). 
Quizâ por ello, su ûnico quehacer histôrico se limitô a la narraciôn 
de los dias de batalla y a las genealogies.
Un estimulo para el inicio de la ciencia de la Historia 
entre los ârabes se encontrô en la abundancia de datos histôricos 
( o pseudohistôricos) en el Corân. Pero el estimulo mâs grande es­
tuvo en la vida de Mahoma, que era un modelo a imitar, segûn esta- 
blecia el mismo Corân:
(107) Sobre la perspective histôrica de Mahoma, cfr. F. ROSENTHAL:
A History of Muslim historiography, Leiden, J. Drill, 2a ed., 
I9(i8, pp. 24-30.
(108) Cfr. Ibidem, pp. 18- 24.
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"Ciertcunente tcnéis en el Enviado de Dios un modelo 
para los que tienen esperanza en Dios y en el Dia 
Final y recuerdan frecuentemente a Dios" (109).
La Historia, en cuanto ciencia, debe comenzar estudiando 
la vida del Profeta, las circunstancias por las que atravesô hasta 
que complété su vocaciôn, las actividades de los Companeros, testi- 
gos de su vida, y el periodo privilegiado de los comienzos del Is­
lam. Conociendo la vida de Mahoma, se podia comprender el auténtico 
sentido de la revelaciôn, explicitado por las palabras y obras del 
mismo Mahoma. La Historia coincidia, por tanto, con la ciencia del 
hadît; en ambos casos, se trataba de la bûsqueda de unos fines edi- 
ficantes, pero partidistas a la vez, puesto que se intentaba justi- 
ficar unas determinadas opciones politicas. A este respecte, nos di­
ce H.A.R. Gibb (llO) que una de las bases del pensamiento politico- 
religioso sunni era la doctrina de la continuidad histôrica; es de- 
cir, para los sunnies, los continuadores del plan divino, dado a co- 
nocer a través de la historia, eran los miembros de la Comunidad mu­
sulmane. Asl, el estudio de la historia de la ümma ténia.que ser un 
complemento necesario para explicar la revelaciôn.
La historiografîa quedô dominada por dos grandes objetivoa: 
légitimer el poder del sucesor de Mahoma, y senalar el carâcter de 
"lecciôn" que tienen los acontecimientos del pasado, en los que el 
hombre aprende las acciones que hay que imitar y las que deben ser 
evitadas.
Aunque ambos fines se manifestaron siempre, de una manera 
u otra, sin embargo es posible distinguir dos etapas, claramente di- 
ferenciadas, con un periodo de transiciôn intermedio, en las que 
hiibo priinacla de un objetivo sobre el otro. La primera época nbar- 
cô hasta finales del siglo lIl/lX. La scgunda coinenzô hacia media- 
dos del siglo siguiente.
(109) Corân, XXXIII, 21; ed. cit., p. 552.
(110) Studies on..., p. 115»
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Las obras que pertenecen a los dos primeros siglos del Is­
lam, muestran claramente el primer objetivo. Memos aludido ya al pro- 
blema de la legitimacion del poder constituido. Esta cuestiôn esta 
expresada, manifiestamente, en las primeras obras historicas: habia 
que juzgar y guiar la acciôn politica del presente refiriendola a 
la experiencia espiritual y temporal del Profeta. Cobrô importancia 
el estudio de la vida de Mahoma, siendo fruto de esta prcocupaciôn 
las primeras colecclones de hadîts que se recopilaron y que dieron 
origen a la "SIra" (vida), obra de Ibn Ishâq I5 I/7 6 8), a la que 
ya hicimos alusiôn, y que fue el resultado de una concepciôn mâs 
amplia que la de los anteriores "muhaddi^ûn" (tradicionistas), o 
compiladores de hadîts, en la que el autor pretendiô exponer no so­
lo una historia de la vida del Profeta, sino también una historia 
de la Profecia. Otras obras de esta época fueron los "Magâzl" de 
al-Wâqidî, en la que narran las expediciones guerreras de Mahoma 
y varios episodios de la primitive comunidad, y los "|'abaqât" de 
Ibn Sa*d, en la que, a modo de diccionario biogrâfico, se da cuen- 
ta de las vidas de los Companeros y sucesores del Profeta. Todas 
las obras de este periodo tienen una caracterlstica comûn: la idea- 
lizaciôn de la "Edad Fundadora" (111), momento histôrico que repre- 
sentaba el prototipo de la conducts religiosa, de la acciôn humana 
y de la organizaciôn politico-social. Es una historiografîa con una 
orientaciôn claramente religiosa, cuyo problems era définir el esta- 
tuto del creyente, que permitla, a su vez, justificar la legalidad 
de un poder constituido.
Durante el periodo de transiciôn, las obras histôricas 
formaron parte del género "adab", en cuanto que eran un conocimien- 
to, considerado necesario, para los hombres cultos, los "adîb". La 
concepciôn religiosa desapareciô, convirtiéndose en una historia 
utilitaria. La composiciôn caracterlstica de este periodo no fue 
ya del tipo de colecciôn de hadîts, sino que tendla a una historia 
universal, que comenzaba con la creaciôn y llegaba hasta la histo­
ria de la ümma, junto con la de otros pueblos. Diverses fuentes en-
(111) Cfr. M. AlUCOUN: La pensée..., p. 21.
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traron a formar parte de esta nueva concepciôn; entre el las hay que 
senalar el famoso escrito persa titulado "Libro de los reyes", tra- 
ducido al ârabe por Ibn al-Muqaffa*. Se iniciô la etapa con al-Ualâ- 
dürî y fue continuada por las obras de Ibn Qutayba, al-Dïnawarî y 
al-Ya*qubî. También pucden incluirse en ella a dos de los mâs gran­
des historiadores ârabes, Jabarî y al-Mas*üdî. Todos ellos estuvie- 
ron dominados por una idea general: el deseo de conocimiento.
El segundo objetivo se hizo mâs patente en las obras que 
se escribieron desde mediados del siglo IV/X. En ellas, la perspec­
tive histôrica se hizo mâs universal, dejô de ser teocéntrica y se 
fijô en el hombre. La historia ya no planteô problèmes religiosos , 
ni ténia como fin el mero conocimiento, sino que se refiriô a una 
filosofîa moral y politica. Esta nueva orientaciôn le vino dada por 
la asimilaciôn de las influencias externes al Islam, especialmonte 
el legado griego, que fue entendido como una sabiduria. Historia y 
sabiduria iban a quedar, asi, intimamente ligadas: la sabiduria se- 
nalaba una conducta ideal, que era la misma que habia puesto de ma- 
nifiesto la revelaciôn; la Historia, por medio del examen de las 
conductas de los pueblos, proporcionaba los medios para alcanzarla. 
Las acciones humanas se veian, entonces, desde una perspective éti- 
ca que influia en la conducta politica. La Historia ténia que con- 
tribuir a la formaciôn del goberna*b&-filôsofo, cuyo procéder habîa 
de ser tal que asegurase, a todos los hombres bajo su mando, Jas 
condiciones indispensables para realizar el modo de vida fijado por 
la sabiduria y la revelaciôn (112). La historia se convertie en 
"lecciôn" que habia de ser aprendida. Esto es lo que reflejaron 
en su titulo dos grandes obras de esta etapa, aunque muy sopara- 
das en el tiempo; los "Taÿârib al-Umam" (Las experiencias de los 
pueblos), de Miskawayh (» 421/10)0), obra que présenta un palmario 
propôsito didâctico filosôfico-politico, y el "Kitâb al-^ibar" (Li­
bre de las lecciones), de Ibn Jaldûn (» Ü0ü/l406), cuyo prefacio o
(112) Sobre las caracteristicas que ha de reunir el jefe de la Ciu­
dad Virtuosa, cfr. AL-FAUADI: Kitâb ârü> ahi al-madTna al-fâ- 
jila, ed. A. NADElt, Beirut, Imprimerie Catholique, 1959, pp. 
105-108; trad. esp. por M. ALONSO, en Ai-And., 2b (19b2), pp.
196- 1 9 9 .
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"Muqaddima" le ha valide a su autor fama universal.
Miskawayh vio la historia desde un punto de vista basica- 
mente etico. Para el, el fundamento de esta ciencia era la repeti­
ciôn de los hechos:
"Después de examiner las crônicas de las nàciones y 
las biografias de los reyes; después de leer los re­
lates sobre los paises y los libros de historia, me 
he dado cuenta de que hay en ello materia para sacar 
una experiencia sobre los sucesos que no cesan de 
reproducirse idénticos a si mismos y que permiten 
presagiar que se producirân otros parecidos y anâ- 
logos" (1 13).
Si la historia se repite, entonces el hombre puede extraer, 
al conocerla, ensenanzas ûtiles para sus fines. Por consiguicnte, la 
historia tiene que apuntar al comportamiento moral, que gira en tor- 
no a dos ejes: el bien y el mal, la felicidad y la desgracia. El fin 
del historiador séria mostrar al hombre el camino para lograr el bien 
y la felicidad, alcanzables sôlo si el hombre apela a su razôn, por 
medio de la cual consigue desprenderse de las dificultades que le 
impiden su marcha hacia la perfecciôn. Segûn esto, los fines de la 
Historia son très: enriquecer la experiencia de los hombres, perpe- 
tuar las lecciones del pasado, y permitir el ejercicio de la razôn 
en la vigilancia (ll4). El tema de la razôn se ha introducido ya en 
el pensamiento ârabe.
La concepciôn de la historia de Ibn Jaldüh se diferencia 
de la de Miskawayh en que la considerô no sôlo desde el punto de 
vista ético, sino mâs bien desde un punto de vista sociolôgico. Su 
obra, gigantesca, abarca, prâcticamente, todas las materias, en la 
que se hace un balance de la historia de todos los pueblos, con un 
anâlisis critico explicative de las causas de los hechos de la civi- 
lizaciôn. El interés de esta obra reside en la Muqaddima, el prôlo- 
go que la precede, en el que Ibn Jaldûn déclara que la sociedad hu-
(1 13) Taÿârib al-Umam, Muqaddima ed. y trad, franc., por M. ARKOUN, 
en: Essais sur..., pp. 8l y 8 3 .
( ll4) Cfr. M. AttKOUN: Contribution à l'étude de 1 'humanisme arabe 
au IV/X siècle: Miskawayh philosophe et historien, Paris, J. 
Vrin, 1 9 7 0, pp. 3 2 9-3 5 4.
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mana debe ser objeto de explicaciôn cientifica y no s6 lo de consi- 
deraciones morales. Inauguré, asi, la filosofia de la historia, pues 
quiso estudiar las causas ultimas de los acontecimientos histôricos:
"El significado interior de la historia implica la es- 
peculaciôn y un esfuerzo para adquirir la verdad,una 
sutil explicaciôn de las causas y origenes de las co- 
sas existantes y un profundo conocimiento del cômo y 
por que de los sucesos. Por esto, la historia esta 
enraizada firmemente en la filosofia. Merece ser con- 
siderada como una rama de ella" (1 1 5).
Para Ibn Jaldûn, el verdadero objeto de la historia es mos­
trar el estado natural del hombre — que es un ser social, que, en 
consecuencia, vive en una civilizaciôn— , y ensenar los sucesos que 
tienen relaciôn con ese estado.
Con esta concepciôn, Ibn Jaldûn représenté la ciina de toda 
una tradiciôn dedicada al estudio de la historia, cuyo origen estu­
vo en el interés por la vida de Mahoma, como complemento de la reve­
laciôn.
Las dos ciencias que hcmos considerado, la Gramâtica y la 
Historia, contribuyeron, a su manera, a la formaciôn del pensamien­
to arabe.
EL "FIQH" O CIENCIA DEL DEHECHO.
El Coran, insistimos en ello, fue la primera de las fuen­
tes de la religion islâmica. Pero, en el Islam, religiôn y ley son 
casi sinônimos: la 5arl‘a es la unica ley, religiosa y civil a la 
vez, que domina toda la vida musulmana. Puesto que esta Icy sôlo se 
podia encontrar en el Libre sagrado bajo la forma de reglas rudimen­
tarius, inciertas y vacilantes, como ha dicho I. Goldzihcr (il6 ), se 
hacia imprescindible la formaciôn de un sistema que estableciera to­
do lo referente a las obligaciones de los fieles; o, mejor aun, era 
precise dar forma al conjunte de prescripciones juridico-religiosas 
por las que se debîa régir la Comunidad. De esta necesidad naciô la
(115) Trad, cit., vol. I, p. 4.
(1 16) Op. cit., p. 28.
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"'ilni al-Fiqh", la ciencia del derecho o jurisprudencia islâmica.
Esta ciencia, que déterminé los deberes del hombre hacia Dios, ha­
cia el mismo y hacia los otros, anadio a la civilizaciôn islâmica 
un elemento nuevo que hizo posible entenderla de un modo mâs comple­
te, puesto que coadyuvô a la formaciôn de la misma.
A) Los origenes del Fiqh.
Aunque Mahoma habia previsto las necesidades inmodiatas 
de la Comunidad — algunas medidas que adopté estaban encaminadas 
a resolverlas, como, por ejemplo, la liraosna, que, en su origen, 
parece que fue una especie de impuesto para el sostenimiento eco- 
nômico de la organizaciôn— , sin embaigo, las râpidas conquistas, 
que siguieron a su muerte,exigian el establecimiento de reglas y 
disposiciones que ordenaran la nueva situaciôn : no sôlo la rela­
ciôn de los conquistadores con los pueblos sometidos, sino también 
la vida interna, religiosa y legal de la Umma. De estas necesidades 
surgieron las primeras normas de tipo legal, inaugurândose la juris- 
prudencia musulmana.
El sistema que naciô, no se présenté como una etapa evolu­
tive de las intituciones Jurldicas anteriores al Islam, aunque es­
to no quiera decir que los primeros elementos que formaron parte 
del Fiqh no fueran de origen preislâmico: la misma "sunna" o tra­
diciôn, en su sentido mâs amplio, era una idea muy extendida entre 
los ârabes de la Yâhiliyya. No obstante, la nueva jurisprudencia 
surgiô con la religiôn: el Islam tomé algunos de esos elementos 
anteri^ores y les confiriô un nuevo sentido. La predicaciôn de 
Mahoma supuso una innovaciôn en el viejo derecho consuetudinario 
de los beduinos, y, ademâs, tuvo razones para modificarlo: al anun- 
ciar a los hombres la prôxima llegada del Juicio Final, les estaba 
indicando que debian estar preparados para ese dia y les enseiiaba a 
conducirse en su vida. Por tanto, las reglas que predicaba habian 
de consistir en un nuevo sistema de deberes y obligaciones, mâs acor- 
de con el objetivo propuesto. Ello implicaba, de manera implicita, la 
instauraciôn de unos nuevos modelos normativos. Era, bâsicamente, una 
renovaciôn de tipo ético.
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El Fiqh, en cuanto ciencia constituida como tal, no apare- 
ciô hasta mediados del siglo Il/VIII, Sin embargo, durante la época 
de los primeros califas de Medina, ya se empezaron a configurer al­
gunos rasgos, algunos principios de base, que se convirtiernn en los 
rudimentos de la futura ciencia. Los califas medinies y los primeros 
Omeyas intentaron solucionar los problemas originados por las condi­
ciones, incesantemente cambiantes, del medio social y de las necesi­
dades de tipo practice. Las respuestas que les dieron, fueron rcco- 
gidas y legitimadas posteriorraente.
Estas soluciones iniciales nos permiten comprobar un rasgo 
caracterîstico del primitive derecho musulmân. Esta peculiaridad con- 
sistiô en su carâcter de mutabilidad, que contrasté con la inmutabi- 
lidad propia de las futuras escuelas de derecho, es decir, del Fiqh 
como ciencia. Precisamente, no reconocer esta Indele mutable ha 11e- 
vado a falsear notablemente la imagen de los origenes y fundamentos 
del derecho islâmico, segun ha dicho el especialista en esta materia, 
J. SCIIACIIT (117).
La primera época del Islam fue el periodo mâs importante 
para la historia del derecho musulmân; en caunbio, es el menos cono- 
cido, a causa de la escasez de testimonies escritos del mismo. Las 
primeras preocupaciones se cehlan a los "furû^ al-fiqh", las apli- 
caciones prâcticas del derecho. Habia que regular tanto las obliga­
ciones del culto a Dios (^ibâdât), como los deberes hacia los otros 
hombres (mu'amalât), apelando a decisiones particulares que eran ins- 
piradas a los responsables politicos y religiosos por el de;echo con­
suetudinario y por las ensenanzas de Mahoma. El problems consistia 
en saber si ese derecho preislâmico se armonizaba con las normas co­
rân i cas. Los primeros jueces (qS^ies) sôlo podian valerse de su pro­
pia reflexion, segûn el "iÿtihSd", la aplicacion personal, emitiendo 
una opinion individual (ra^y), que se basaba en el Corân y en la Tra- 
dicién, y con ayuda de la "iÿmS*", el consenso de la comunidad. be 
recurriô, también, a adoptar instituciones juridicas y admiiiistrati- 
vas de los territorios conquistados, procédantes de los derechos
(117) Classicisme, tradicionalisme et ankylosé dans la loi religieu­
se de l'Islam, en; Classicisme et..., p. l42.
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roniano-bizantino, persa sasânida, talmudico y canônico de las Igle­
sias orientales, influencia que se extendiô, igualmente, al dominio 
de las nociones y principios juridicos y de la metodologia usada en 
las resoluciones. Todo ello llevô a la formaciôn de algunas opinio- 
nes de carâcter legal que fueron conocidas desde finales del primer 
sigio musulmân, aunque sus resultados no se manifestaron hasta co­
mienzos de la centurie siguiente, cuando la ciencia juridica empe- 
zô a esbozarse.
No es posible comprender el nacimiento del Fiqh sin enten- 
der la preocupaciôn que los califas Omeyas mostraron por la adminis- 
traciôn politica. Asi lo ha considerado J. Schacht:
"El ideal religiose del Islam y la acciôn administra- 
tiva omeya contribuyeron a crear un nuevo cuadro pa­
ra la sociedad ârabe musulmana, reclutada indistin- 
tamente entre todas las tribus ârabes diseminadas 
en pequeno numéro sobre la vasta extension de los 
territorios conquistados. Por muchos conceptos, el 
gobierno omeya represents, con el intervalo confu- 
so del califato de Medina, la expansion de las vir- 
tualidades inherentes a la naturaleza de la comuni­
dad islâmica bajo el Profeta. Sobre este fondo es 
como hay que ver surgir el derecho musulmân, una 
administraciôn judicial y una doctrina juridica mu­
sulmana" (llB).
Los aspectos mâs caracteristicos de lo que llegô a ser la 
" tilm al-fiqh", eran ya visibles en el siglo Il/VIII. Sus raices hay 
que buscarlas en las legislaciones del primer periodo omeya, en las 
prâcticas populares y en los razonamientos de los primeros especia- 
listas. El mismo J. Schacht ha estudiado estas primitives prâcticas, 
que fueron fundamento de la ciencia del Fiqh (119). Très factores 
contribuyeron a desarrollar estos aspectos: la bûsqueda de una auto- 
ridad decisive, el respeto a la tradiciôn, y el pensamiento formalis­
ts y literalista. La bûsqueda de una autoridad llevô a los juristes 
musulmanes a poner sus ojos no sôlo en Mahoma, sino también en sus
(118) Esquisse d'une histoire du droit musulmane, trad, franc, par 
J. et F. AlilN, Paris, Librairie Orientale et /bnéricaine Max 
Besson, 1953, p. 20.
(119) The origins of muhammadan jurisprudence. Oxford, Clarendon Press, 
1 9 5 0. Reprint: University Press, 1959, pp. 190-213.
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Companeros. Todos ellos fueron presentados como los modelos y figu­
ras idéales. Este factor trala implicito el reconocimionto del se­
gundo, es decir, el respeto a la tradiciôn, que representaba el ma­
xime exponente de las decisiones tomadas por los modelos, en espe­
cial por Mahoma. El tercer factor, quizâ el mâs importante de los 
très, fue el resultado de dos causas: la mentalidad expuesta en el 
Corân, que llevô a la interpretaciôn literal de muchos pasajes, y 
los razonamientos, un poco banales, de los primeros teôlogos musul­
manes (120).
Cuando los *-abbâsies accedieron al poder, el Fiqh habîa 
comenzado a elaborarse. Con la nueva dinastîa recibiô un impulso 
mayor, gracias a la preocupaciôn islamizadora del nuevo régiinen po­
litico. El califato <^ abbasi tratô de buscar una forma de organiza­
ciôn mâs adaptada a las exigencies del Islam. Se iniciô la trans- 
formaciôn teocrâtica que confiriô a esta época su carâcter propio; 
los califas comenzaron a denominarse "Amir al-mu*minïn" (principe 
de los creyentes). Por todo ello, el régimen *abbâsî significô no 
sôlo una revoluciôn politica, sino también, como ha dicho I. Gold- 
ziher, una revoluciôn profunda desde el punto de vista religioso 
(121). La figura del qâdî adquiriô, entonces, una gran importancia, 
pues la normativa propia del culto y toda la conducta del Estado 
debian responder a las exigencies de la sarî<a. El cargo de qâdî 
se afirmô como la mâs vigorosa instituciôn islâmica. Fue a partir 
de este momento cuando aparecieron las diverses escuelas juridicas 
y el derecho musulmân se fijô en la forma bajo la que fue conocido 
posteriormente.
ü) Las escuelas juridicas.
Los primeros especialistas en cuestiones de jurisprudencia 
se fueron agrupando en lo que se ha llamado las "antiguas escuelas 
juridicas", que, en contra de lo que puede sugerir el téimino, no
(120) Cfr. J. SCHACHT; Classicisme ..., pp. 143-149.
(121) Op. cit., p. 4o.
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implicaron ni una organizaciôn definida ni una uniformidad de doc­
trina, ni una ensenanza regular (122), sino que su caracterlstica 
comôn fue la de integrar la "tradiciôn viviente" en sus soluciones.
De esta tradiciôn se tomaron los raateriales para las nuevas tesis 
y disposiciones. Los resultados no siempre concordaron entre las di­
verses escuelas e, incluse, las diferencias aparecieron también en 
las opiniones y en los métodos, motivadas por las divergentes con­
diciones geogrâficas y sociales que cicunscribian a cada una de es­
tas escuelas.
En très zonas geogrâficas, cada una de ellas con rasgos ca­
racteristicos distintos, destacaron estas primeras escuelas: al-yiÿâz, 
*Irâq y Siria. La zona de la peninsula arâbiga conocida por el nombre 
de al-Hiÿâz, donde estaban ubicadas las ciudades de La Meca y Medina, 
no perdiô su im()ortancia cuando los Omeyas trasladaron la capital del 
califato a Damasco. Al ser cuna del Islam y sede de la vida del Pro­
feta y sus Companeros, los musulmanes tenian un gran respeto por es­
te territorio. En las dos ciudades hubo un gran movlmiento de produc- 
ciôn literaria religiosa. La Meca se distinguiô por su escuela de 
exégesis corânica, destancando en ella *Abd-Allâh b. ^Abbâs, que es- 
tableciô una de las primitives escuelqs juridicas, cuyas doctrinas 
no se conservaron, pues engrosaron el acerbo de otras escuelas. Ma­
yor prestigio, en cambio, tuvo la ciudad de Medina, que habia sido 
la capital del Estado durante la vida de Mahoma y con los primeros 
califas. Es considerada como la cuna del derecho musulmân, pues en 
ella destacaron los famosos "al-fuqahâ> al-sab<a li-Madîna", los 
siete juristes de Medina, calificados como los precursores de la 
jurisprudencia medini, ya que iniciaron los primeros intentes pa­
ra sistematizar algunas reglas deducidas de la Tradiciôn. Aunque 
J. Schacht piensa (123) que el desarrollo de la teoria y doctrina 
légales en Medina dependiô de las escuelas del ^Iraq, sin embargo 
creemos que fue mâs lôgico que el desarrollo de la jurisprudencia 
tuviera lugar alli donde la Tradiciôn estaba mâs viva y donde el
(122) Cfr. J. SCHACHT; Esquisse..., p. 24.
(123) The origins of..., p. 243.
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mismo Mahoma habia establecido las primeras normas para regular la 
vida de la Comunidad.
En el ^Irâq también hubo dos centres juridicos, las ciuda­
des de Küfa y Basra, siendo la primera mâs conocida que la seyunda.
La escuela de Siria estâ poco atestiguada, pero su existencia es co­
nocida porque une de sus principales représentantes fue el célébré 
jurista al-Awzâcî. De cada una de estas zonas geogrâficas surgieron 
las principales escuelas de Fiqh, consideradas como clâsicas.
La nociôn de escuela propiamente dicha (ma^ab) comenzô a 
imponerse a mediados del siglo Il/VIII, una vez que los ^abbâsies 
habian conquistado el califato. Se caracterizaron, ante todo, porque 
se constituyeron en torno a la autoridad de un maestro. Dos tenden- 
cias principales siguieron: unas mantuvieron el sentido de la tradi­
ciôn, aplicândose exclusivamente a los textos para emitir su opinion; 
en cambio, otras, mâs abiertas y audaces, recurrieron al juicio per­
sonal y a la experiencia para resolver los casos que se presentabnn. 
Es decir, en tanto que unas escuelas concedieron a la razôn un valor 
intrinseco, las otras sôlo admitieron una interpretaciôn escrupulosa 
del Corân y de los badins. Estas dos tendencies estuvieron represen- 
tadas por las escuelas de Medina, la tradicionalista, y la de ^ Irâq, 
la mâs abiorta. Una tercera escuela se situô entre estas dos, la de 
al-Sâfi^î. Finalmente, otras dos escuelas pueden considerarse como 
tradicionalistas a ultranza, la Ijanbali y la gâhiri.
Cada una de ellas mantuvo un sistema propio de derecho, 
con posiciones diferentes en lo que se referla a la metodologia.
La escuela de Medina, fundada por Mâlik b. Anas (» 179/795), de quien 
tomô cl nombre de mâliki, se caracterizô por su recurso a la Tradi­
ciôn, aunque aceptaba la interpretaciôn personal en la medida en que 
ésta podia favorecer al bien pûblico. La escuela de ^Irâq, erigida 
por Abu Uanîfa («• 15O/7 6 7) , la hanîfi, se présenté como defonsora 
del "ra’y" (opiniôn personal) y del "qiyâs" (razonamicnto por ana­
logie). La tercera escuela, la de al-Sâfi*r (» 204/820), al combi- 
nar los factores mâs importantes de las dos anteriores, el qiyas y 
la tradiciôn, consiguiô la sistematizaciôn del Fiqh, tal como fue 
considerado después, y estableciô las bases de los "ugül al-fiqh"
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(las fuentes del derecho), que fueron pensados como una nueva cien­
cia, que se enriqueciô, en cuanto tal, con el contacte con las otras 
disciplinas afines de tipo especulativo, el Kalâm y la Falsafa. Res­
pecte a las otras dos escuelas citadas, han sido conocidas bajo el 
nombre comûn de "literalistas", pues fueron las mâximas defensoras 
de seguir literalmente el texte sagrado y la tradiciôn, a la que con­
cedieron todo su valor. La escuela l^ anbali, fundada por Al^ad b. lian- 
bal (i- 2 41/8 5 5), jugô un papel socio-politico muy importante a lo 
largo del Islam, pues se limitô a instituir un sistema jurîdico ac- 
cesible a los espiritus mâs simples, muy cercano a la conciencia po­
pular. La escuela zâhiri, creada por Abu Dâwüd b. Jalaf («• 270/884), 
buscô el sentido obvie, el significado manifiesto (zâhir) del texte, 
rechazando cualquier juicio emitido por la razôn. Entre los repré­
sentantes mâs famosos de este grupo, hay que senalar al cordobés 
Ibn ÿazm, que intenté aplicar los principios zâhiries a la dogmâti- 
ca (124). Ambas escuelas literalistas se caracterizaron por la pecu­
liaridad de rechazar radicalmente todas las ciencias especulativas. 
Para ellos, Dios habia hablado de El mismo, del hombre y de la crea­
ciôn; era todo cuanto el creyente debia saber) tenia, entonces, que 
conformarse con lo que Dios habia dicho, aceptândolo en su sentido 
mâs literal. Sin embargo, cuando se trataba de interpreter algunos 
pasajes que aplicaban a Dios atributos que no le podian convenir, 
se confesaban incapaces de explicar cômo era posible concebir la 
realidad expuesta, de esa manera, en el texte sagrado:
"Ibn ijanbal ensenaba que el Corân y la Sunna han de 
ser tornados en sentido literal, pero sin disquisi- 
ciones, bi-lâ kayf, sin preguntar el cômo, especial- 
mente en lo que se refiere a las expresiones antro- 
pomôrficas en las que se pinta a Allah con miembros 
humanos, sentândose en su trono, visto por los jus­
tes en el paraiso" (1 2 5).
Exigian, sôlo, una fe cfega en el texte, puesto que el hombre no de­
bia servirse de ningûn intermediario para comprender e interpreter 
la Ley dada por Dios.
(124) Cfr. M. ASÎN PALACIOS: Abenhazam de Côrdoba y su historia cri- 
tica de las ideas, 5 vols., Madrid, Real Academia de la Histo­
ria, 192 7-1 9 3 2, vol. I, pp. 1 3 1 -1 5 8
(125) F. PAREJA: Islamologia, 2 vols., Madrid, Ed. Razôn y Fe, 1952- 
1 9 5 4, vol. II, p. 6 0 1.
88
C) Fundamentos y metodologia del Fiqh.
Acabamos dc decir que las diversas escuelas se diferoncia- 
ron por la metodologia cmpleada en su respective quehacer juridico. 
Sin embargo, todas ellas se basaron en las mismas fuentes.
La teoria clasica de la ley islâmica, desarrollnda por es­
tas escuelas, fundamento la totalidad del sistema legal en cuatro 
fuentes o "uÿûl": el Corân, la Sunna, la lÿmâ* y el Qiyas. No obs­
tante, esta ultima ha sido considerada como tal en un uso abusivo 
del lenguaje (126), debiendo ser clasificada como un método de apli­
cacion mâs que como una fuente directs de inspiracion de normas o 
reglas.
Ya hemos dicho que el sistema juridico nacido con el Islam 
debia muy poco al sistema anterior, precisamente porque surgîa de 
la Palabra misma de Dios. Esta fue la razôn por la que el Corân se 
convirtiô, necesariamente, en la fuente primera y originaria de la 
ley musulmana. Y fue la ausencia de un magisterio doctrinal lo que 
contribuyô a darle un valor mâs absolute. No insistiremos mâs sobre 
el carâcter fontanal del Corân.
La segunda fuente, la Sunna o Tradiciôn, fue el resultado 
de la bûsqueda de una autoridad que justificarà las decisiones to­
madas y que supliera las lagunas de la revelaciôn. Asi, la Sunna 
fue considerada como el complemento necesario del Libro sagrado, 
como su mâs gcnuina interpretaciôn. La idea de tradiciôn era un con­
cepts muy querido para los ârabes anteriores al Islam y llegô a ser 
central en el Derecho musulmân, refiriéndose a la conducta y modo 
de obrar de Mahoma. Fue el jurista al-Sâfi^T el que definiô la Sun­
na como la conducta ideal y ejcmplar del Profeta, en contraste con 
los que le habian precedido, para quienes no estaba necesariamente 
relacionada con Mahoma.
El modo de transmisiôn de la Tradiciôn fue, inicialmente, 
oral: a través del hadit o tradiciôn narrada. Ambos conceptos, Sun-
(1 26) Cfr. E. TYAN; Méthodologie et sources du droit en islam, en 
SI, 10 (1 95 9), p. 83.
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na y Hadî_t, no son idénticos, sino que éste es el documento de aqué- 
11a, como ha senalado I. Goldziher:
"(El hadî^) testimonia, por una serie de informado- 
res dignos de crédite que propagan el relate en cues­
tiôn de generaciôn en generaciôn, aquello que el gru­
po de Companeros, apoyândose en la aprobaciôn del 
Profeta, sostenia como la unica doctrina sana en ma­
teria de religiôn y de ley" (1 2 7).
El hadijt se refiere a las narraciones, transmitidas de modo 
invariable, que aluden a los hechos y dichos de Mahoma, tal como fue­
ron relatados por los testigos oculares. Por esta definiciôn, todo 
hadîjt consta de dos partes: el "isnSd" o exposiciôn de la cadena inin- 
terrumpida de los que han transmitido verbalmente la narraciôn, des­
de el primer testigo, Companero de Mahoma, lo cual garantiza la au- 
tenticidad del relate y del hadîjt; y el "raatn", el texto del relate, 
el contenido del mismo hadî_t. Ante la multiplicidad de tradiciones 
existantes, se constituyô la ciencia del >]adî_t, con el fin de défi­
nir la naturaleza de las divergencias y componer "corpus" seguros 
de hadîjts verdaderos. Esta nueva ciencia, unida directamente al Fiqh 
y a la Historia, hizo posible la codificaciôh de seis colecciones, 
consideradas como canônicas, durante el siglo lll/lX, que estân cla- 
sificadas por materias o por orden cronolôgico de los personajes a 
quienes remonta el isnâd. De esta manera, junto al Corân, apareciô 
una nueva catégorie de fuente escrita del derecho.
En fin, la tercera fuente sobre la que se basô el sistema 
legal islâmico, fue la lÿmât, el consenso de la Umma. Es considera­
da por I. Goldziher como la clave de la evoluciôn histôrica del Is­
lam desde el punto de vista politico, dogmâtico y jurîdico. Inicial­
mente revestia la forma de un acuerdo vago correspondiente a un sen- 
timiento general, pero sin definirse de una manera précisa, pues era 
prâcticamente imposible dar una definiciôn de ella: unas veces se en­
tendis la concordancia de opiniôn entre las primeras generaciones de 
musulmanes, otras el acuerdo entre los doctores de la ley, otras era 
una iinposiciôn popular sobre algunas creencias o uses. Segun el teô-
(127) Op. cit., p. 32.
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logo al-üasrT, la concordancia de la comunidad se formaba senûn un 
acto y segûn un decir o consentimientoi cuando los miembros plantea- 
ban un acto y cth^ ido enunciaban algo sin desaprobarlo. Esto mostra- 
ba que lo que ellos liabîan aprobado era bueno y, por tanto, un de- 
ber que habia que cumplir (128). La idea de consentimiento se con­
figuré, en los origenes, como una forma de aprobacion de los fieles.
La importancia de esta fuente radicô en la posibilidad de ofrecer a 
los creyentes una garantie de autenticidad sobre las otras dos, aan- 
cionando la interpretaciôn de ellas, asegurando los presupuestos his­
tôricos de la revelaciôn y consagrando la costumbre de una manera le­
gal, en cuanto que su introducciôn como fuente fue aceptada sin dis- 
cusiones. Su desarrollo y sistematizaciôn correspondiô, una vez mâs, 
a al-Sâfi<i, que realizô una critica de esta nociôn tal como habia 
sido pensada en las escuelas anteriores a la suya (129).
Una vez que se habian determinado las fuentes del Fiqh, 
era necesario encontrar los medios que consagraran las soluciones 
juridicas expuestas por las nuevas circunstancias y que no estaban 
previstas en esas fuentes. Se hacia precise aplicar una metodologia, 
unos procedimientos, para deducir las decisiones que habian de ser 
tomadas. Très fueron los sistemas adoptados: el "qiyâs", el "istihsân" 
y el "istislâh". Los très eran procedimientos de razonamiento, con 
lo cual se conccdia a la razôn un determinado valor. Volvemos a en­
contrar que la razôn ha entrado a formar parte de otro aspecto del 
pensamiento ârabe en sus primeras manifestaciones.
El primer procedimiento, el qiyâs, consistia en apoynrse 
en una régla preexistente para deducir otra aplicable a un caso nue­
vo, utilizarido, para ello, cualquier modo particular de razonamiento 
lôgico, fuera el razonamiento por analogia, fuera el razonamiento 
"a potiori, a maiore ad minus, o a minore ad maius" (IJO). El recur­
so a este método surgiô como reacciôn contra las soluciones excosi-
(128) Cfr.; M. BERNAND: L'accord unanime de la communauté comme fon­
dement des statuts légaux de l'Islam d'après Abu 1-Uusayn al- 
Dagrî, Paris, J. Vrin, 1970, p. 36. También, pp. 101-125.
(129) Cfr. J. SaiACIlT; The origins of ..., pp. 82-95.
(130) Ibidem, p. 124.
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vainente personales, dadas por quien tenia una autoridad; fue conce- 
bido como una limitaciôn de la opinion personal, puesto que se creîa 
que estas opiniones debian justificarse por medio de un texto ante­
rior. Como método, tuvo una gran importancia para la formaciôn del 
côdigo juridico musulman.
El segundo procedimiento, el istihsân, consistia en deter­
miner lo mejor, haciendo prevalecer, por un razonamiento fundado en 
consideraciones sociales y prâcticas, una régla vâlida para la comu­
nidad. Este método servis tanto para justificar la adopciôn de re­
glas e instituciones ya existantes, aunque ajenas a las propias fuen­
tes, como para adnitir criterios y normas contrarias a las précédan­
tes, establecidas por qiyàs o formuladas por las fuentes. Fue un mé­
todo basado en razones de interés pûblico, conveniencia o considera­
ciones semejantes.
El istislâl}, finalmente, fue un procedimiento muy parecido 
al anterior, diferente de él sôlo en algunos matices. Se trataba de 
reconocer como ûtiles las reglas que tendian a conserver y favore­
cer los elementos de interés general para la comunidad. Era un méto­
do de interpretaciôn de las reglas ya existantes en virtud de un in­
terés bien entendido.
De esta manera se desarrollô la ciencia del Fiqh que contri­
buyô, de manera muy importante, puesto que estaba en el centre mismo 
de la religiôn islâmica, a la formaciôn del pensamiento ârabe en ge­
neral .
4.- EL ÿUFÎSMO O MtSTICA.
Sabemos que el objetivo comûn de todas las comunidades que 
poseen un Libro revelado es aprehender la Verdad que ese Libro mani- 
fiesta al hombre. Para lograr este objetivo se le han presentado al 
hombre diversas vias.
En el Islam, los musulmanes optaron por très vias o actitu- 
des en su camino hacia Dios, la Verdad (al-Daqq). La primera de ellas 
fue la Tradiciôn (naql), camino reconocido por todos los musulmanes.
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y particularmento seguido por los "tradicionalistas", denoniituiciôn 
que engloba a casi todas las opciones doctrinales y tendencies, 11a- 
mados asi precisamente por la primacia epistemolôgica que concedian 
a la Tradiciôn como fuente de conocimiento para accéder a la revcla- 
ciôn. Incluso para algunos grupos fue el ûnico principio vâlido.
La segunda via de acceso a la Verdad fue la razôn (‘aql); 
aplicaciôn de la razôn humana para probar que las conclusioncs a 
las que puede llega^ como fuente de conocimiento, confirman el da- 
to revelado. Fue una actitud que afirmô la prioridad metodolôgica 
y la primacia epistemolôgica de la razôn sobre la tradiciôn. El na­
cimiento de esta actitud tuvo como causa la irrupciôn del pensamien­
to griego en el mundo musulman, y fue defendida por la Mu*-tazila y 
la Falsafa, como tendremos ocasiôn de ver en capitules prôximos.
La aceptaciôn de cualquiera de estas dos fuentes no im­
plicaba, por necesidad, el rechazo de la otra, sino, simplemente, 
la concesiôn de un valor mayor a una de ellas. De hecho, tanto tra­
dicionalistas como "racionalistas" aceptaron, en mayor o menor gra­
de, la otra fuente de conocimiento. No aceptar la Tradiciôn implica­
ba ponerse al margen del Islam.
A) Origenes y desarrollo del ÿûfîsmo.
Frente a estos dos caminos resenados, una tercera actitud 
se desarrollô en el Islam. Fue la via del "kasf", de la mîstica, de 
la iluminaciôn interior por la que el aima humana es capaz de apro- 
xiraarse directamente a Dios. Era el camino de realizaciôn espiritual 
que intentaba llegar a la uniôn con Dios (131).
Esta actitud ha sido denominada "^ûfîsmo" y "tasawwuf". El 
término "süfî" proviene de la palabra "sûf", hâbito de lana, y hace 
referencia al uso de este habite: el çüfî era aquella persona que 
vestia el habite de lana. Se aplicô este nombre a los misticos poi- 
que, segûn parece, los primeros que adoptaron esta actitud utiliza-
(131) Cfr. D.D.MACDONALD; Development of Muslim theology, jurispru­
dence and constitutional theory, Chicago, University Dress, 
1 9 0 3, p. 120. M. AHKOUN; La pensée..., pp. G0 -6 I y 77.
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ban esa vestimenta. El término "tasawwuf" signifies llevar la vida 
de los stifles, de los que visten el hâbito de lana. En consecuencia, 
sûfîsmo y tasawwuf son sinônimos y designan el niovimiento que puede 
ser definido como aquella conducta de vida que sigue un método sis- 
temâtico de uniôn intima, experimental, con Dios, tal como lo han 
definido L. Gardet y G. Anawati (132).
Que en el Islam existiô una vida mistica propiamente dicha, 
es algo de lo que no cabe la menor duda (133) Sin embargo, el proble­
ms del origen del güfîsmo es algo delicado, cuya soluciôn no parece 
fâcil de encontrar, a menos que algunos docuraentos primitivos, no pu­
blics dos aûn, sean estudiados para pronunciarse de una manera defi­
nitive sobre sus filiaciones histôricas.
La predicaciôn de Mahoma, como ya se ha puesto de manifies­
to, tuvo su origen en una negaciôn del mundo terrenal, que predispo­
se a algunos de los primeros musulmanes a una vida de tipo ascético. 
De hecho, algunos pasajes del Corân insisten en el aspecto ascético 
de la vida, al solicitar la renuncia a este mundo. Al convertirse 
esta negaciôn del mundo en una conquista del mismo, como ocurriô en 
la prâctica politica de los primeros tiempos del Islam, comenzô a 
aparecer un movlmiento religioso de tipo popular como protesta con­
tra la creciente aspiraciôn al poderlo y a las posesiones terrena- 
les, que tomô la forma de preparaciôn piadosa para el otro mundo, 
el que se conseguiria después de la muerte. Fue el comienzo de esa 
actitud de tipo ascético.
Por otra parte, también el Corân ofrece algunos temas de 
inspiraciôn mistica, que podian poner al creyente en el camino de 
una vida interior y que, de hecho, alimentaron la meditaciôn de mu­
chos misticos (134).
(1 3 2) Mystique musulmane. Aspects et tendances. Expériences et tech­
niques, Paris, J. Vrin, 3^ éd., 1976, p. 13.
(133) Cfr. M. ASiN PALACIOS; El Islam cristianizado. Estudio del su­
fisme a través de las obras de Ibn Arabi de Murcia, Madrid, Ed. 
Plutarco, 1 9 3 1, pp. 5-7 .
(1 34) Cfr. G.C. ANAWATI; Introduction à la mystique musulmane, en 
Aiigelicum, 43 (1 9 6 6), pp. 134-135.
- 94 -
Partiendo de los datos existantes, dos teorias se han desa- 
rrollado para justificar el origen del misticismo en el Islam: quie­
nes van una influencia ajena al espiritu del islamisme, y los que 
creen que so trata de una evoluciôn de los elementos propios del Co­
rân.
Para L. Massignon (135) el moviraiento mistico fue el resul­
tado del desarrollo de los aspectos misticos y ascéticos que cl Co­
rân ofrecia, sin que intervinieran en su formaciôn otros componentes 
exteriores. En cambio, la mayoria de los tratadistas de la cuestiôn 
estân de acuerdo en admitir la influencia de otras corrientes de pen­
samiento extranas al Islam: neoplatônicas, indias, gnôsticas, maz- 
deistas y, especialmente, cristianas. Para Asin Palacios, la hipô- 
tesis de L. Massignon es poco plausible, después de haber comproba- 
do el recurso,que los misticos musulmanes hicieron,a los ejemplos 
cristianos y a la vida de Cristo. Para el sabio arabista espanol, 
el sufîsmo tuvo su origen en la imitaciôn, mâs o menos consciente, 
de la doctrina y métodos de vida del monacato cristiano oriental.
Los misticos del Islam, repensando y viviendo las ideas y conductas 
espirituales que habian asiroilado en su contacte con los monjes y 
anacoretas cristianos, los sistematizaron y crearon teorîas expli­
catives de los fenômenos ascético-misticos. Estas teorias fueron 
posteriormente aprovechadas, dada su mayor coherencia lôgica y per­
fecciôn filosôfica y literaria, por los teôlogos y misticos cristia­
nos, explicândose, asi, la influencia que los süfies ejercieron so­
bre la mistica cristiana, particularmente la espanola (13b).
Aunque la opiniôn de D. Miguel Asin parece un poco exagera- 
da, quizâ porque asumiô unas perspectives limitadas, si se tiene en 
cuenta que las respectives vocaciones de monje cristiano y de adep­
te süfî eran completainente diferentes a pesar de las similitudes 
existantes entre ellas, sin embargo no se puede dudar de que los 
origenes del misticismo en el Islam estuvieron unidos a las influon-
(135) Essai sur les origines du lexique technique de la mystique 
musulmane, Paris, P. Geuthner, 1922; 3^ éd., J. Vrin, iqbü, 
p. Iü4.
(13b) El Islam cristianizado..., pp. 7-13.
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cias ascéticas y roisticas venidas desde el exterior, principalraen- 
te de los ascetas cristianos del Proximo Oriente. Los primeros cir­
cules ascéticos que aparecieron en el Islam, recogieron esta influen­
cia y, junto con los elementos corânicos que la propiciaban, dieron 
origen a una direcciôn mistica que evolucionô favorablemente en el 
Islam posterior. Como ha dicho Gibb (137), muchas formas de expre­
siôn del sûfîsmo estuvieron basadas no sôlo en el pensamiento intui- 
tivo del Corân, sino también en muchas experiencias cristianas.
Los primeros ascetas se ocuparon tanto de la predicaciôn 
religiosa en el seno de la comunidad, como del establecimiento de 
centres de ensenanza en ciudades como Basra, Kûfa y Damasco, prin- 
cipalmente. El centre de Bagra se distinguiô por una actitud de réa­
lisme y sentido critico, mientras que el de Kûfa, mâs unido al gru­
po de oposiciôn sî*i, tuvo un carâcter mâs idealists y tradiciona­
lista. La escuela de Damasco estuvo inspirada en la de Basra y si- 
guiô sus mismas tendencias. En Basra apareciô la figura mâs consi­
derable de los dos primeros siglos de la hégira, Hasan BasrI (* 110/ 
7 7 2), cuyo punto de partida fue el desprecio del mundo, siendo muy 
aceptado entre sus discipulos, que transmitieron sus métodos misti­
cos.
En la evoluciôn del sûfîsmo, Massignon (138) senalô cinco 
fases. La primera consistiô en una profundizaciôn de la moral: el 
aima practicaba las virtudes heroicas, la ascesis aplicada; Hasan 
BasrI fue su mejor représentante. La segunda fue la de la intros- 
pecciôn: el léxico mistico comenzô a formarse, estableciéndose los 
métodos misticos clâsicos; la santona Habita, Muhasibl, al-GazâlI 
e Ibn *Abbâd de Ronda, fueron los ejemplos que tipificaron esta se­
gun da etapa. La tercera se caracterizô por la integraciôn de esta 
introspecciôn en la vida ritual-cultual, la vida segun la ley, por 
medio del sufrimiento reparador y del sacrificio de amor; sôlo al- 
Hallaÿ representô este momento del sûfîsmo (139). La cuarta fase
(137) Studies on..., pp. 208-209.
(1 38) Les tendances profondes du mysticisme musulman, en Annuaire du 
Collège de France, 1952, pp. I8 5-I8 9 .
(139) Cfr. L. MASSIGNON: La Passion d'al-Hosayn Ibn Mansour al-Hallaj, 
martir mystique de l'Islam, 2 vols., Paris, Geuthner, 1922.
— 96 —
estuvo marcada por la introducciôn del "monismo existencial" de la 
filosofia, siendo sus représentantes mâs notables Ibn ‘■ArabT de Mur- 
cia, Ibn al-Fârid y el también murciano Ibn Sab'ïn. La quinta etapa 
senalô la reacciôn contra ese movimiento del monismo existencial, 
convirtiéndose en un "monismo testimonial", que se uniô a la devo- 
ciôn popular y permaneciô en relaciôn con la vida religiosa de la 
mayoria de los musulmanes del pueblo.
En cambio, Anawati y Gardet reducen estas fases a très gran­
des périodes histôricos (l40). El primero, al que llaman "la lucha 
por la existencia" y que se extendiô desde el siglo l/VII al IV/X, 
se caracterizô porque el movimiento sûfî intentô asentarse en la co­
munidad musulmana, tratando de vencer la desconfianza de las autori- 
dades, mâs ligadas ai aspecto legal del Islam que a su inspiraciôn 
espiritual. El segundo periodo, que abarcô todo el siglo V/XI, pre- 
sentô la peculiaridad de la conciliaciôn y el triunfo del sufîsmo 
en el pensamiento oficial del Islam, gracias a la acciôn y a la obra 
de al-Gazâir. Finalmente, el ultimo momento vino representado por la 
difusiôn de las grandes obras misticas y el comienzo de la decaden- 
cia, que se iniciô en el siglo X/XVI.
B) Caractères générales.
Conceptuaiido al Islam como aquella concepciôn del mundo 
que da a la vida un fin en el mâs allâ y que sôlo concede una impor­
tancia Jimitada a la existencia terrestre, se puede considéra; que 
el sufîsmo representô el coronamiento del Islam, puesto que, por sus 
objetivos y caracteristicas, fue el mâs fiel refle.jo de esa concep- 
ciôn.
Si la cultura se entiende como todas aquellas realizacio- 
nes humanas que apuntan a la seguridad, a la organizaciôn y a la 
salvaguardia de la sociedad, y también como toda la contribuciô;; 
que se aporta a las ciencias, a las artes y a las letras, se podria 
suponer, en una consideraciôn superficial, que la influencia del sû- 
fîsmo sobre la cultura islâmica fue negative, puesto que alentô al
(l4ü) Mystique musulmane..., p. 21.
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hombre a olvidar todoe aquellos aspectos que estaban relacionados 
con este mundo, a cambio de una dedicacion mas exclusive a la reli­
gion. Fue la forma que expreso mâs nitidamente la oposiciôn entre 
mundo terrenal (dunya) y religiôn (dxn). De hecho, muchas manifes­
taciones sTifies fueron claramente desfavorables para el desarrollo 
de la cultura.
Sin embargo, laaportaciôn que realizaron fue grande: su 
concepciôn profunda les llevô a imponer una direcciôn determinada 
a todo lo existente; es decir, para el sufTsmo, todas aquellas rea­
lidades que conforman la vida diaria del hombre, tienen un fin su­
perior, estân orientadas hacia un ideal supremo que reside en el mas 
allâ (l4l). La realidad, la verdad, la "haqîqa", era, para el süfî, 
todoAquello que fuera espiritual, divino, sobrenatural, mistico. Ï 
la autêntica realidad, la unica verdad, era el Ser divino.
De esta manera, al concebir la revelaciôn como "^arîqa", 
como camino de acceso a esa Realidad divina, los gufies pretendian 
llegar al nivel mâs profundo de la naturaleza humana, en una linea 
de interiorizaciôn y adentramiento, para conseguir la absorciôn del 
individuo en esa ûnica realidad que es Dios. Se trataba de
"la aniquilaciôn en Aquél en quien pensamoa",
como dijo el mistico funaid (142). Era un fin que buscaba la reali­
dad espiritual detrâs de la realidad empirica y que queria llegar a 
una percepciôn absoluta de la Verdad.
Para lograr esa percepciôn que le permitiera accéder a Dios, 
el sûfîsmo prescindiô de la religiôn legalists, establecida por la 
&arî<a, y entendiô que sôlo era posible aprehenderla a través de una 
experiencia personal, que comportaba très aspectos; el amor, el cono­
cimiento y la uniôn mistica.
Lo que facultaba al hombre para tener esa experiencia, para 
establecer la relaciôn entre él mismo y Dios, relaciôn que ha de fi-
(141) Cfr. F. MEIËR: Soufisme et déclin culturel, en: Classicisme 
et..., pp. 217-241; especialmente, pp. 224-238.
(142) Cit. por G. ANAWATI - L. GARDET: Mystique musulmane..., p. 34.
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nalizar con la union entre ambos, para confirmar el pasa.ie rovela- 
do, era el amor, entendido como forma de conocimiento.
1Î1 amor fue el instrumente mas efectivo de los sufies. Con- 
sistia en una doble operaciôn, basada en esa relaciôn; amor del su- 
f1 a Uios y de Dios al çüfl. Era la esencia misma del misticismo, 
siendo cantado por todos los misticos. La santona Râbi'a al-^Adawiyya 
compuso unos fragmentos que cantaban el amor de Dios:
"Te amo con dos amores, el amor que me hace feliz y 
el amor perfecto, que es el a TÎ debido. Mi amor es 
egoista, es no hacer nada sino pensar en Tl, con ex­
clusion de todo lo demas^ pero ese amoi purlsimo a 
Tl debido consiste en que los vélos que Te ocultan
caen, y yo Te contemple. No se me debe alabanza ni 
por esto ni por aquello: no, son para Tl las alabnn- 
zas por aquel amor y éste" (l43).
En estos versos, la mlstica distingue los dos amores posi- 
bles hacia Dios, el amor de pasiôn interesado, que aspira a una ré­
compensa, la felicidad del amante; y el amor puro y desinterosado, 
cuyo ûnico fin es dar a Dios aquello de lo que El es digno. Asl, el 
amor a Dios es la ûnica formula que emplea el aima Humana para fun- 
dir, para disolver
"la apariencia de la existencia personal en la rea- 
lidad del Ser divino que abarca todo" (l44).
Pero el amor es una forma de conocimiento que no puede ser 
cnsenado ni aprendido, sino que viene de arriba: es una iluminaciôn. 
El sûflsmo concibe el conocimiento como una luz que émana de la Ui- 
vinidad, pues ella misma es Luz, segûn nos dice la revelaciôn:
"Dios es la luz de los cielos y de la tierra. La inia- 
gen de su luz es como una hornacina en la que bay 
una lâmpara... Luz sobre luz. Dios guia hacia su luz 
a quien quiere" (l45)•
Como este conocimiento o iluminaciôn proviene de Dios, es el 
mas noble de todos los conocimientos que el hombre puede tenor, como
(143) Cit. por H.A.H. GIDI3: El mahometismo, p. 121. Cfr. L. HiVSSIGNON;
Essai sur les..., p. 216.
(144) I. GOLüZIHEI{: op. cit., p. 129* Subrayado del autor.
(145) Coran, XXIV, 35; ed. cit., p. 463*
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expresô Yunaid:
"Si conociera la existencia de un conocimiento mâs 
noble que el nuestro bajo el firmamento, me habria 
apresurado hacia él y hacia aquellos que lo conocen 
para aprender de elles" (l46).
La fuente de ese conocimiento es, como decimos, Dios y su 
Luz, no la razôn, porque Dios extravîa en la perplejidad a quien to- 
ma como guia a la razôn. Hay una gran diferencia entre el conocimien­
to racional y el conocimiento mistico, producido por la iluminaciôn 
divina. El süfîsmo rechazô, por tanto, el conocimiento de Dios por 
via especulativa, preconizado por los doctores en el Kalâm, que fue 
reemplazado por la fe intuitiva y el amor mistico de Dios. Ambos, co­
nocimiento y amor, tenian su sede en el corazôn, centre del hombre 
segûn los sûfies.
Por medio del amor y del conocimiento iluminativo, el mis­
tico podia lograr la uniôn con Dios, que se realizaria siguiendo un 
itinerario espiritual en el que, a través de diversas etapas, el ai­
ma se iria preparando para su absorciôn en Dios. Esta uniôn podia
presentar diversos grades, segûn se realizara con algûn atributo de
la esencia divina, con las acciones divinas o con la misma esencia
de Dios, grade mas sublime de todos. La uniôn fue concebida en très
sentidos: como uniôn sin identificaciôn (ittisâl); como identifica- 
ciôn entre el aima y Dios (ittihâl);o como cohabitaciôn (hulûl), co­
mo visita o descenso del Espiritu de Dios al aima purificada del mis­
tico (14?) .
Estos son los rasgos mas générales del süfîsmo. Cada misti­
co aportô algo nuevo a ellos, propio de su experiencia personal. Pero 
no se tratâ aqui de estudiarlos. Los que nos importa, al habernos ocu- 
pado de ello, es la contribuciôn del süfîsmo al pensamiento arabe. Es­
ta aportaciôn fue grande, puesto que revivificô la moral, dando pri- 
macia a las disposiciones del corazôn, sin las que ningûn acto reli­
giose puede ser valide, por encima del conocimiento puramente for­
mai de la religiôn legalists. Proporcionô, por ello, a la mayoria
(l4G) Cit. por F. ROSENTHAL: Knowledge triumphant. The concept of 
knowledge in medieval Islam, Leiden, J. Drill, 1970, p. 193
(347) Cfr. G.ANAWATI - L. GARDET: Mystique musulmane..., p. 43.
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de los crcycntes algo que el Islam oficial habia olvidndo: el senti- 
miento religiose interne. Esta fue la razôn por la que se convirtiô 
on un nioviiuiento do gran acoptaciôn popular, porquo buscaba, como lux 
dicho Gibb (l4U), no el conocimiento metafisico do la religiôn, sino 
la experiencia viva de Uios.
ABCBIVO
( l4iJ) Ë1 mahometismo, p. 1 2 6.
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CAPiTULO TERCERO; LA RECEPCION DEL LEGADO GRIEGO.
La formaciôn de lo que venimos llamando el "pensamiento ara­
be" partiô, como se ha senalado, del intente de interpretaciôn del 
texte corânico, fuente inspiradora de la que se extrajeron lecciones 
y principles dognâticos, juridicos, misticos, histôricos e, incluse, 
gramaticales. Pero en el momento en que los datos ofrecidos por esa 
fuente se mostraron insuficientes, por haber entrado el Islam en con­
tacte con otras culturas y rcligiones, lo que diô origen a la apari- 
ciôn de numerosos problèmes y controversies, los pensadores musulma­
nes se vieron obligados a recoger la herencia que les ofrecla la an- 
tigiiedad clâsica, base de aquellas culturas y religiones, con el fin 
de ponerse al mismo nivel que ellas y de aprender lo positive de ellas.
Este hecho repercutiô positivamente en el Islam, puesto que 
hay que ver en él el factor que desempehô el papel mâs importante en 
la configuraciôn definitive del pensamiento ârabe, pues permitio que 
la civilizaciôn musulmana, y la cultura que entranaba, alcanzara las 
cimas que obtuvo y que posibilitaron el progreso de todo el pensamien­
to medieval.
La recepciôn y asimilaciôn de este legado clâsico, en espe­
cial el helenistico, se iniciô a partir del siglo Il/VIlI, con los 
primeros intentos de traducciôn de obras cientîficas y filosôficas, 
y culminé en el siglo IV/X, en el que todo el saber griego estaba, 
prâcticamente, vertido al arabe. Sin embargo,este hecho ya habîa si- 
do preparado por la comunicaciôn que los arabes manterlîan, desde el 
comienzo de las conquistas territoriales, con las zonas en las que 
aun se conservaba la civilizaciôn helenistica.
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Varias fuoron las causas que llevaron a los arabes a toniar 
conciencia y a desear la asimilaciôn de esta herencia, pero, en rea- 
lidad, fue, mâs bien, una consecuencia del espiritu de tolerancia y 
moderaciôn que el Islam • mostrô, desde su origen, hacia todos los 
pueblos que entraron a formar parte del âmbito politico-social del 
imperio musulman (l49), espiritu que permitiô la difusiôn de la cul­
ture de estos pueblos en el Islam. Se produjo, cntonces, una mezcla 
de diverses elementos y un intercambio de ideas que resultaron suma- 
mente fecundos. Los ârabes se pusieron en contacte directe con la 
civilizaciôn griega y sufrieron de ella una profunda influcncia cu­
yo resultado fue la nueva direcciôn de orden intelectual que toniô 
el Islam, de la que carecia en su origen, y que diô nacimionto a la 
cultura islâniica.
Esta influcncia, que la antigüedad comenzô a e.jercer sobre 
el incipientc pensamiento ârabe, se dejô sentir, especialmente, en 
el desarrollo de la teologia, el Kalàm, en la evoluciôn de la filo- 
sofla, que se originô a partir de la recepciôn de este legado, y en 
el progreso de las ciencias, en las que los ârabes llegarian a ser 
maestros durante la Edad Media.
Debido a la importancia que tuvo entre los ârabes la recep­
ciôn y asimilaciôn de las ideas de la antigüedad, puesto que condi- 
cionô el pensamiento de ellos y le obligé a tomai nuevos rumbos, se 
hace necesario, en cl présenté trabajo, considerar las circonstanciés 
y la materia de lo qup fue recibido, antes de proseguir con el estu- 
dio del pensamiento arabe.
En este capitule vamos a examinerlo. Sin embargo, como la 
corriente cultural mâs importante que fue asimilada por el Islam, 
la mâs fructifère y la que mayor influcncia ejerciô sobre el origen 
y evoluciôn de la filosofia ârabe, objetivo principal de nuestra in- 
vestigaciôn, fue el pensamiento griego, sôlo nos ajustarcmos a su 
estudio, prescindiendo de la recepciôn de otras formas de pensamien­
to e influencias culturales, ajenas a la griega, que tambieri contri- 
buyeron, incluse en un grade mayor del que a vecea se supone, a la
(149) Cfr. 1. GOLDZIHER; Op. cit., pp. 29-34.
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expansion y progreso de la cultura islâmica, pero siendo conscien­
tes de la limitaciôn que esta omisiôn implica.
1.- EL CONTACTO CON EL LEGADO GRIEGO.
Tradicionalmente se ha supuesto que el primer contacte del 
Islam con el pensamiento griego tuvo lugar con el comienzo de las 
traducciones que se hicieron del griego o del siriaco al ârabe, a 
finales del siglo Il/VIII e inicios del siguiente. Sin embargo, es 
conocida la coexistencia de los ârabes con otros pueblos de civili­
zaciôn superior desde poco después de ia muerte de Mahoma. ^Es po- 
sible que durante todo ese tiempo, casi dos siglos, no mediara nin- 
gun tipo de coraunicaciôn intelectual entre vencedores y vencidos, 
o, mejor aun, entre conquistadores y conquistados? Si consideramos 
las primeras especulaciones juridicas, una vez que habian adquiri- 
do un cierto desarrollo, como ya vimos, y la naturaleza de los pri­
meros debates mu^tazilles, nacidos antes del comienzo del periodo 
de las primeras traducciones, podemos observer que algunos elemen­
tos del pensamiento griego se encontraban ya en ellas. Esos elemen­
tos dan testimonio de una comunicaciôn que debiô existir entre las 
dos formas de pensamiento que se encontraban, la griega y la ârabe, 
antes de que los textes griegos pudieran ser leidos en ârabe.
Ëstudiaremos en este apartado las dos formas bajo las que 
se produjo el contacte con el legado griego, una directa y otra in­
directe, asl como los centres que irradiaron la cultura helenistica 
en el momento en que los ârabes tomaron contacte con las zonas de 
influcncia griega,
A) El encuentro con la cultura helenistica.
Puesto que hay testimonies de la comunicaciôn intelectual 
entre el pensamiento griego y el ârabe desde poco después de las 
conquistas, hay que pensar, por consiguiente,en la existencia de 
una influcncia mâs directa, mâs personal, y que, ademâs, debiô ser
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uno de los factores quo prepararon el movimiento de la actividad 
ti'adxictora. Este otro medio de comunicaciôn de ideas es cl que P. 
THILLET ha ilamado la "via difusa" (I5 0), dificil de conocoi' por 
las pocas,o casi ningunas, referencias que actualmente poscomos de 
ella.
Esta via difusa consistiô en el contacte directe,que los 
ârabes disfrutaron, con los centres culturales del helenismo, en 
especial con los monasteries cristianos que mantenian dicha cultu­
ra, ya unida a la religiôn cristiana. Esta comunicaciôn ya habîa 
comenzado antes del nacimiento del Islam, sobre todo en aquellas 
tribus ârabes que habian sido cristianizadas, las del norte de Ara­
bia. De hecho, esta parte podia ser considerada como parte del mun- 
do helenistico, aunque de manera muy remota. Pero esta comunicaciôn 
previa al lsl;un, apenas si tuvo consecuencias de tipo cultural. En 
el instante en que los ârabes conquistaron los territorios que man­
tenian mâs viva la llama del helenismo, Siria, una parte de Persia, 
Mesopotamia y el Egipto del delta del Nilo, fue cuando los elemen­
tos de cultura griega sobrevivientes pudieron transmitirsc y ser asi- 
niilados por la cultura, mâs bien escasa, de los beduinos del dosier- 
to de Arabia.
Las primeras influencias que la cultura helenistica operô 
sobre el incipiente pensamiento ârabe, estribaron en ofrecer algu- 
nas normas referentes a la gramâtica. Como ya hemos visto, la cien- 
cia de la gramâtica aparcciô entre los ârabes poco después de la 
muerte de Mahoma, aunque no alcanzô su forma definitive hasta mâs 
tarde. La lengua do los territorios ocupados por los musulmanes 
era el siriaco o el persa. No obstante, la lengua griega se conseï- 
vaba como lenguaje culto, como instrumento y medio de onsenanza uti- 
lizado en los diverses contres de cultura helenistica, leservada a 
las cluses sociales mâs intruidas. El testimonio de la monja espa- 
nola Egeria, peregrina a Tierra Santa durante el siglo IV, os revo- 
lador: una parte de la poblaciôn hablaba las dos lenguas, el siria-
(1 50) Sagesse grecque et philosophie musulmane, en Le Mardis de 
Dar el-Salam, 1955, Paris, J. Vrin, I95Ô, p- 6 0 .
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CO y el griego, mientraa que el resto sôlo hablaba una de ellas
(1 51). Poco habria variado la situaciôn a la llegada de los âra­
bes. El estudio del griego aumentô impulsado por el intcres que 
ofrecian las traducciones que se efectuaban al siriaco. De esta ma­
nera, la gramâtica griega, a través de la siriaca, pudo influir en 
la formaciôn de la ârabe, después que la constituciôn de ésta ya 
se habia iniciado a partir de la fijaciôn de la Vulgata corânica, 
como se ha senalado ya.
La influencia helenistica sobre el pensamiento ârabe fue 
mucho mâs profunda al nivel de lo que podria llamarse "sabiduria 
popular", género literario ampllamente extendido entre les ârabes, 
el género de los "an_tâl" (proverbios) y los "hikam" (sentencias), 
tan querido a los pueblos semitas. Es decir, lo que del pensamien­
to griego pudo pasar a ia cultura ârabe a través de la via difusa, 
debiô ser un conjunto de tradiciones orales, transmitidàs en forma 
de proverbios y de adagios, o, incluso, de formas de vida y de reac- 
cionar ante los sucesos, que no fueron formuladas, sino inscrites en 
los comportamientos (152).
Tal tipo de influencia es fâcilmente comprobable si se con- 
sideran algunas obras literarias que reflejan, mâs o menos fielmen- 
te, el género de ideas y de espiritu propio de la gente del pueblo. 
La aceptaciôn popular de esta parte de la herencia griega se compren- 
de bien si tenemos en cuenta que los ârabes, ya desde la época pre- 
islâmica, sentian gran predilecciôn por este tipo de sentencias y 
de mâximas que resumian la experiencia de la vida de hombres y pue­
blos. F. JADAANE ha senalado (153) que los mismos filôsofos fueron 
conscientes de que el mejor inétodo para introducir y extender la sa­
biduria especulativa entre los ârabes era presentarla bajo la forma 
de sentencias. Este fuera, quizâ, el objetivo que pretendian libres 
taies como los "Nawâdir al-falâsifa wa -l-l^ ul<amâ*" (Las curiosidades
(151) Cfr. C.ll.M. VERSTEEGH; op. cit., p. 3 .
(152) Cfr. P. THILLET; op. cit., pp. 6O-6 I.
(153) Les conditions socio-culturelles de la philosophie islamique, 
en SI, 3U (197 3), p. 1 6.
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de los filôsofos y do los sabios), del famoso tradiictor Hunayn b. 
Ishâq (154), y la "Risâla fî naxmdir al-falâsifa" (Epîsl.ola sobre 
las anécdotas do los filôsofos), de al-Kindî (155), del que no se 
conocen manuscrites en la actualidad. Este mismo tipo de influencia 
fue el que se ejerciô en otros libres, como el "Mujtâr al-hiUam" 
(Solocciôn de sentencias),de al-Muba&&ir b. Fâtik, que fue traduci- 
do en la corte de Alfonso X el Sabio con el tltulo de "Los hocados 
de oro" (I5Ô), colecciôn de sentencias atribuidas a filôsofos y sa­
bios griegos, entre ot#ros, que no se encuentran en las obras de nin- 
guno de los doxôgrafos griegos y latinos, quizâ por haber sido trans- 
mitidas oralniente.
Cuando los ârabes se aduenaron de las regiones helenizadas, 
todavîa no estaban en condiciones de tomar contacte con la cultura 
que habîa en ellas. La nueva religiôn, por una parte, y la lengua, 
aun en estado no elaborado, por otra, separaban a los habitantes de 
Arabia de los logros culturales con los que se encontraron. Ademâs, 
su tarea inicial era tomar posesiôn de las nuevas zonas, no de otras 
culturas. Después de estar asentados en estas nuevas zonas y una vez 
que los Omcyas habian trasladado la capital del califato a la ciudad 
de DamaSCO, entonces fue cuando comcnzaron a estar dis])uestos para 
la recepciôn de la cultura superior. Sin embargo, los probiomas que 
los Ümeyas tenian con el vecino Imperio Romano de Oriente, nctuaron 
de freno para ello, pues, como dice F. Rosenthal (157), esta dinas- 
tia no podia fomentar ni tolerar el estudio oficial de la cultura 
griega por razones poiiticas. Pero, a pesar de esta oposiciôn ofi­
cial, la influencia directa, ejercida a través del contacte perso­
nal, se llovô a cabo.
(154) Cfr. C. ICUliJiTZ; De la sagesse grecque à la sagesse orientale, 
en Revista del Institute de Entudios Islâmicos, 5 (1957), PT>*
2 5 5-2 6 9.
(1 55) Cfr. G. ATIYEll; Al-Kindî; The philosopher of the arabs.Uawalpin- 
di, Islamic Research, Inst., 1966, p.1 96.
(156) Ed. o introd. por A. Ü;U)AWI, Madrid, Institute de Estudios Is-
lâinicos, 195'i.
(157) The classical heritage in Isiam, trad, itigl. by E. y .1. îiA l;tlO li-
STEIN, Londres, Routledge and Kegan Paul, 1975, pp. 2-5.
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La auténtica recepciôn del legado griego se iniciô, acep- 
tada y fomentada oficialmente, a través de la "via erudita" (158), 
es decir, por medio de las traducciones que se empezaron a efectuar 
bajo el califato ^abbâsi. El establecimiento de este nuevo régimen 
diô lugar a lo que A. METZ ha Ilamado el "Renaciiniento del Islam", 
en la obra que tiene este mismo tltulo (159)» Fue la época en la que 
la civilizaciôn que surgiô de las reflexiones del Libro sagrado, al­
canzô su inadurez, al encontrarse todos los elementos nocesarios pa­
ra el florecimiento de una gran cultura: materiales griegos, persas, 
siriacos, indios, por una parte, y un numéro suficiente de personas 
en condiciones de elaborar esos materiales y crear otros nuevos a 
partir de ellos, por otra parte. Junto a estos dos elementos hay 
que indicar, como factor positivo que influyô poderosamente, el am- 
biente de tolerancia, libertad de opiniôn y discusiôn, y la existen­
cia de principes y jefes que actuaron como mecenas, patroclnando, 
protegiendo y fomentando los estudios y traducciones. Por estas ra­
zones , fue en esta época cuando naciô lo que, con toda propiedad, 
cabe llamar la "cultura ârabe".
El centre mâs importante en el que esta cultura se dosarro- 
llô, fue la ciudad de Bagdad, que fue fundada bajo los auspicios de 
los sabios. Por su situaciôn geogrâfica pudo recoger y recibir las 
influencias de esas regiones en las que existia una cultura superior, 
uniendo, en una combinaciôn fecunda, la cultura greco-alejandrina con 
la irania y la india, y convirtiéndose en la heredera de las antiguas 
escuelas de Atenas, Alejandria y Edesa, gracias a la fundaciôn por 
el califa al-Ma'mün, de la "Bayt al-ÿikma", la "Casa de la sabidu­
ria", centre receptor y difusor de cultura, en la que se estableciô 
la escuela de traductores de Bagdad.
Entre quienes iniciaron la constituciôn de esta gran cultu­
ra, que viô nacer el siglo Ill/lX, y que, a su vez, diô origen a la 
formaciôn de todo el legado cultural que Occidente recibiô mâs tarde, 
hay que destacar a los cristianos, nestorianos y monofisitas, que ya
(15Ü)P. THILLET: op. cit., p. 65.
(159) El Renacimiento del Islam, Madrid-Granada, I9 5 6.
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estaban asentados en esta zona antes de la expansion musulmana y 
que cran los que mantenian en vigor la cultura helenistica. Esta 
antigüedad del cristianismo en estos territorios fue lo que los 
diô seguridad en las discusiones doctrinales que entablaron con los 
musulmanes (lOO). Pese a sus creencias distintas, gozaron de una si­
tuaciôn de privilégie dentro de la comunidad musulmana, a causa do 
la actividad intelectual que ejercian y de la que estaban necesita- 
dos los arabes. Ellos fueron, también, los iniciadores de todas las 
empresas de traducciôn que se llevaron a cabo. Al inantener muchos 
de ellos su primitive religiôn, dieron origen a multiples polémicas 
con los musulmanes, discusiones centradas en cuestlones de tipo re­
ligiose, aunque siempre dentro de una atmôsfera de gran cordialidad. 
El resultado de estos debates fue la composiciôn de obras que se 
pueden encuadrar en lo que se llamaria "literatura de controversial, 
como, por ejemplo, la "Apologia del Cristianismo", escrita pur un 
cristiano Ilamado al-Kindî, liomônimo del filôsofo ârabe, y mucbas 
veces confundido con éste (Ibl).
Junto a los cristianos, también jugô un papel en la forma­
ciôn de esta cultura la comunidad judla que se estableciô en Bagdad 
(1 62), aunque su importancia fue menor que la de los cristianos.
Gran parte de la evoluciôn y progreso que la cultura arabe 
ndquiriô, fue debida a la labor desarrollada por estos hombres y co- 
munidades. Sin embargo, los ârabes contribuyeron con la aportaciôn 
de un elemento que fue escncial para el progreso de esta cultura; 
la lengua ârabe, que sirviô de véhiculé de comunicaciôn para las 
nuevas ideas. La expansiôri y el desarrollo que esta lengua consi- 
guiô, fue lo que permitiô la introducciôn en el Islam de ideas que 
no eran propicias para la religiôn, pero que sirvieron para acrecen- 
tar el acerbo cultural islâmico, pues los *abbâsies consideraron 
que, junto a ellas, podian introducirse otras ideas, positivas para
(1 60) Cfr. H. ;\LLA1{L>: Les chrétiens à Bagdad, en Arabica, 9 (l9bB),
p. 3 7 5.
(1 6 1) Cfr. J.MUNOZ ÔENUINO; Apologia de al-Kindï, en Miscelânea Ca­
millas, 11 y 12 (1 9 4 9), pp. 339-400 y l-40. A.ABEL: La polémi­
qué damasccnienne et son influence sur les origines de la tliéo- 
logie musulmane, en L'élaboration..., pp. OI-8 5 .
(1 62) Cfr. G. VAJDA; Le milieu juif à Bagdad, en Arabica, 9 (i9ô2),
pp. 3 8 9-3 9 3.
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la fe musulmana, pues tenian la convicciôn de que en toda sabiduria 
hay siempre algo vâlido.
El contacto con los elementos culturales ajenos al dominio 
arabe fue fructifère y afectô no sôlo al progreso del propio pensa­
miento islâmico, sino también a otras disciplinas. Una de las mate- 
rias que se dejô influir por ese contacto de ideas, fue la litera­
tura, tanto en la poesia como en la prosa. Los poetas olvidaron los 
antiguos temas del desierto y de la tradiciôn beduina para sustituir- 
los por otros nuevos. Sin embargo, mâs adelante, ya avanzado el si­
glo III/IX se pretendiô volver a la poesia tradicional; los poetas 
redescubrieron la vieja poesia preislâmica, retomando los temas del 
desierto. Fue un movimiento que naciô, quizâ, como reacciôn contra 
el problems politico de las reivindicaciones nacionalistas. Entre 
los poetas de este movimiento hay que senalar a Mutanabbî, el mâs 
grande de los poetas musulmanes, por la influencia que tuvo en la 
lirica posterior y por ser el clâsico "mâs vivo todavîa en la con­
ciencia de los pueblos islâmicos", como ha dicho 1). Emilio Garcia 
Gômez (1 6 3).
La prosa se habia iniciado durante el periodo de los Omeyas, 
con el célébré Ibn al-Muqaffa«, enigmâtica figura que destacô en va­
ries campes, creador de la prosa secular y traductor de diversas 
obras griegas y persas (164), supuesto partidario del movimiento 
conocido con el nombre de "zandaqa", el maniqueismo persa (I6 5). Sin 
embargo, el que diô un impulse definitive a la prosa ârabe fue al- 
Yâhiz, prototipo de "adîb", de hombre culte, que se interesô por 
todo lo que SB referla a la cultura, el primer, y quizâ el ônico, 
que comprendiô la necesidad de una cultura general que no fuera es- 
trictamente islâmica; por esto, se encuentran en sus obras todos los 
elementos que debian componer la cultura tal como él la entendis
(1 66). También destacô Ibn Qutayba, représentante mâs significative 
de la escuela gramatical de Bagdad.
(1 63) Cinco poetas musulmanes. Biografia y estudios, Madrid, Espasa- 
Calpe, 2a ed. 1959, p. 9.
(164) Cfr. C. DilOCKELMAN; G AL, I, p. 15ü; S. I, pp. 233-237.
(1 65) Cfr. F. GABRIELI; La "zandaqa" au I^r siècle ^ abbâside, en:
L'élaboration..., pp. 26-29.
(1 66) Cfr. C.PELLAT: Le milieu basrien et la formation de Jahiz, Pa­
ris, A. Maisonneuve, 1953•
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Las ciencias se beneficiaron, igualmente, de la influencia 
de las culturas helenistica y persa. Tanto las matematicas, como la 
astronomia, la astrologia, con al-BTrunl, que formulé la posibilidad 
lôgica del movimiento de la tierra en torno al sol, las ciencias do 
la naturaleza, la botanica, farmacopea y agronomie, todas ellas rca- 
lizaron grandes progresos. Sin embargo, la ciencia que se viô mas 
favorecida fue la medicina, por los medicos cristianos de las ciu- 
dades sirias y persas, y por las traducciones de las obras de Hipo­
crates y Galeno, considerados como los grandes maestros de la medi­
cina, cuyas ensenanzas fueron corregidas y ampliadas por la experien­
cia que los ârabes adquirieron en los hospitales creados en Bagdad y 
en otras ciudades importantes.
Estas fueron algunas de las consecuencias que el encuentro 
con la cultura helenistica produjo entre los ârabes. La vitalidad 
intelectual que supuso esta actividad, sôlo puede suscitar, en quien 
la contemple serenamente, una admiraciôn sin limites.
B) Los centres de contacto.
La cultura helenistica, difundida desde las expediciones de 
Alejandro Magno, se estableciô profundeunente en todas las regiones 
del Prôximo Oriente. Desde los siglos II y III de nuestra era exis- 
tian diverses escuelas entre las que sobresalia la de Siria, en don- 
de ensenô cl neoplatônico Jâmblico, discipulo de Plotirio.
Sin embargo, los dos centres mâs importantes fueron las ciu­
dades de Alejandria y Antioquia, en las que el pensamiento griego 
cristiano habia iniciado su lucha contra el paganisme, y on donde se 
formularon las primeras soluciones a los problèmes que planteaba el 
contacto de una filosofia, la griega, con una religiôn, la cristia­
na. La vitalidad de estas dos escuelas permaneciô hasta finales del
siglo VI, en el que el saber se trasladô a otros centros, de los que 
después marché a Bagdad, tal como nos cuenta un testimonio, referido 
a al-Fârâbî, que nos transmite el biôgrafo IBN ABl USAYItl^ A;
"Dijo Abu Nasr (al-FârâbT) que cl asunto de la filo­
sofia se hizo pûblico en Alejandria desde los (lias
de los reyes de Grecia, después de la muerte de Aris- 
tôteles, hasta los ûltimos dias de la mujer. que.
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cuando murio (Aristôteles), la ensenanza se conser­
vé en la misma situaciôn en que estaba hasta que rei- 
naron los trece reyes. Durante el reinado de éstos, 
se sucedieron doce maestros de filosofia, siendo uno 
de ellos el Ilamado Andrônico. El ultimo de estos re­
yes fue la mujer. El emperador romano, Auguste, la 
venciô, la maté y consiguiô la dignidad real. Cuando 
se estableciô, se ocupô de las bibliotecas y encontrô 
en ellas copias de los libros de Aristôteles, que ha­
bian sido escritas durante su vida y en tiempos de 
Teofrasto. Encontrô, también, maestros y filôsofos que 
escribian libros sobre los temas que trabajô Aristôte­
les. Ordenô que se copiaran los libros escritos en 
tiempos de Aristôteles y sus discipulos; que se ense- 
nara a través de ellos, y que se rechazaran los res­
tantes. Confié a Andrônico esta tarea y le mandé que 
escribiera una copia para llevarla a Ronja y otra para 
que quedara en el lugar de la ensenanza en Alejandria. 
Le mandé que nombrar sucesores suyos a maestros, pues­
to que él le habia de acompanar a Roma. Asi, la ense­
nanza se estableciô en dos lugares. El asunto permane­
ciô hasta que llegô el Cristianismo. La ensenanza fue 
abolida en Roma, aunque continué en Alejandria, hasta 
que considéré el asurrto el gobernante cristiano. Se 
reunieron los obispos y se consultaron sobre lo que 
debia mantenerse de esta ensenanza y lo que debia ser 
abolido de ella. Decidieron que lo que debia ensenar- 
se de los libros de Lôgica era hasta el final de las 
figuras contingentes (asertôricas) y no ensenarae lo 
que habia después de ellas, pues veian en ello un pe- 
ligro para el Cristianismo, mientras que lo que penni- 
tian ensenar serviria para defender la religiôn. Esta 
situaciôn duré hasta que, mâs tarde, llegô el Islam.
Se trasladô, entonces, la ensenanza desde Alejandria 
hasta Antioquia, en donde permaneciô largo tiempo, has­
ta que hubo un maestro con el que aprendieron dos hom­
bres, que tomaron los libros. Uno de ellos era de Marxf 
y el otro de Harrân. /.../ Después marcharon a Bagdad"
(167).
Las causas de la emigraciôn de la filosofia y del saber helé- 
nico hacia zonas mâs orientales hay que buscarlas en dos hechos de 
gran trascendencia para la futura transmisiôn de este pensamiento; el 
cierre de la escuela de Edesa, fundada en el ano 363 por San Efrén 
de Nisibis, por orden del emperador Zenon en el ano 489; y, en segun-
(1 67) Kitâb ^uyün al-anbâ> fî tabaqât al-;atibbâ>, El Cairo, lmp. Wa-^ '^ . ^
habiyya, 1299/1882, vol. II, pp. 134-135- ^
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do lugar, el cierre de la escuela de Atenas, mâs importante todavîa 
que el hecho anterior, por orden del emperador Justiniano, on cl ano 
5 2 9. Amhos acontecimientos motivaron que tanto los cristianos nesto­
rianos y monofisitas, que habian sido condenados por la Iglesia ro- 
mana en los Concilios de Êfeso (ano 431) y Calcedonia (ano 451), y 
que constituian florecientes comunidades culturales (l6ü), como los 
filôsofos expulsados do Atenas, encontraran asilo en la corte del 
rey persa sasânida, Cosroes Anusirwan, un autôntico ilustrado del 
siglo VI. Estos hombres fundaron diversas escuelas en zonas de Me­
sopotamia y Persia.
Ademâs de estas escuelas, existian las de los monasterio, 
consagradas al estudio de la teologia, de la filosofia y de la gra­
mâtica. Los monjes cristianos tenian necesidad de aprender la sabi­
duria griega con el fin de dedicarse al estudio de las Sagradas Es- 
crituras y do los Padres de la Iglesia, sus autoridades en materia 
de religiôn. Por esta razôn se ensenaba, obligatoriamente, la Jôgi- 
ca de Aristôteles y otras obras suyas, muchas veces a través de los 
comentarios do Alejandro de Afrodisia, puesto que ellas eran consi- 
doradas como la base de todo conocimiento racional.
El helenismo existante en estas âreas a comienzos del siglo 
VII no abarcaba toda la cultura de la antigüedad clâsica, sino que 
estaba restringido a una selecciôn de materias, mâs bien escasa: las 
ciencias y una parte de la filosofia, aquélla que era requerida por 
la actitud roligiosa de estas comunidades cristianas, conio nos decîa, 
en el pârrnfo transcrite anteriormente, Ibn Abî Usaybi^a. En camhio, 
permaneciô desconocida la producciôn literaria, poética, historiogrâ- 
fica y oratoria de los griegos (I6 9 ), quizâ porque hacîan referencias 
a las mitologîas y a las multiples divinidades de los griegos, que 
pretendian ser evitadas.
(168) Cfr. F .E .PETERS; Aristotle and the grabs: the aristotelian tr_a- 
dition in Islam, New York, University Press, I9 6 8, pp. 35-41.
(1 69) Cfr. F. GABRIELI; Estudios recientes sobre la tradiciôn grie­
ga en la civilizaciôn musulmana, en Ai-And., 24 (1959), p. 2 9b.
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Los trea centros que mâs influyeron sobre el desarrollo 
del pensamiento ârabe fueron las ciudades de YundI&apür, Harrân y 
Alejandria. La primera de ellas destacô por la importancia que ad- 
quiriô su escuela de medicina, hasta el punto de que la corte de 
Bagdad se abasteciô de niédicos formados en esta escuela. Los hospi­
tales que se fundaron en las ciudades del Imperio musulman, siguie- 
ron el modelo de los de YundîsapOr. Esta ciudad era un centre de 
cristianos nestorianos, del que salieron muchos sabios que traduje­
ron gran cantidad de obras del griego o del siriaco al ârabe.
El segundo centre que desempenô un papel considerable en 
la transmisiôn del pensamiento griego al ârabe, fue Harrân, ciudad 
antigua cuyos habitantes eran llamados "sabeos", nombre con el que 
ya aparecen citados en el mismo Corân:
"Quienes creen, quienes se hayan hecho judîos, sabeos, 
cristianos, magos y quienes hayan practicado el poli- 
teismo, ciertamente Dios distinguirâ entre ellos el 
dîa de la resurrecciôn" (1?0).
El rasgo caracteristico de los sabeos fue el de haberse pre- 
sentado como los herederos espirituales de Hermes, siendo sus doctri- 
nas una mczcla de las ideas religiosas de Babilonia, de la Grecia an­
tigua, pitagorismo sobre todo, y del néoplatonisme, agrupadas todas 
ellas bajo una sîntesis general. Precisaraente, toda la tradiciôn her- 
mética del Islam fue recibida a través de los sabeos de Harrân, que 
influyeron enormemente en la famosa Enciclopedia del grupo conocido 
con el nombre de los "Ijwân al-Safâ>", los Hermanos de la Pureza (171) 
Harran fue uno de los centros a los que se trasladô la filosofia des­
de Antioquia. Varies de los majores traductores fueron originarios 
de esta ciudad, entre los que destacô Tâbit b. Qiirra. Los sabeos 
aportaron a la cultura ârabe conocimientos de matemâticas y astro­
nomia, principalmente.
Aunque no llegô a entrar en contacto directe con el califa­
to de Bagdad, la escuela de Alejandria, tercer centre que hemos cita-
(170) Corân, XXII, 17; ed. cit., p. 435.
(1 71) Cfr. Y. MAHQUET; Sabéens et IljwSn al-Safâ>, en SI, 24 ( I96O), 
pp. 35-%, y 25 (1 9 6 1), pp. 7 7-1 0 9.
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do, dejô una gran influencia en el pensamiento arabe, especialmcn- 
to on la filosofia. Era una escuela que, como tal, ya habia desapa- 
recido a la llegada de los arabes (I7 2). En esta ciudad se haliia roa- 
lizado el prime; encuentro entre el pensamiento religiose del cris­
tianismo y la filosofia griega. Y représentantes de estas circiinstaii- 
cia fueron sus ultimas figuras, Juan Filôpono y Esteban de Alojan- 
dria (1 73), puesto que ambos trataron de encontrar la sintesis en­
tre cristianismo y néoplatonisme. La caracteristica principal de 
este néoplatonisme, recogido por la escuela de Alejandria, fue la 
do haber incorporado a Aristôteles a la tradiciôn cristiana. Por 
esto, obras como la "Teologia de Aristôteles" o el "Liber de causis", 
entre otras, pasaron a la filosofia ârabe atribuidas al filôsofo de 
Estagira y desompefiaron un papel grande en la constituciôn de la fi­
losofia en cl Islam, que, en su conjunto, puso bajo el nombre do Aris­
tôteles una sîntesis de aristotelismo y néoplatonisme. Asi pues, lo 
que de Alejandria pasô a Bagdad fueron, generalmente, obras filosôfi­
cas, puesto que otras materias eran menos estudiadas en esta ciudad, 
como nos dice el traductor llunayn b. Ishâq en su traducciôn al libro 
"Thcrapeutiké methodos" de Galcno:
"Los manuscrites griegos de esta obra son rares, pues 
ella no concernia a las obras que eran explicadas eu 
la escuela de Alejandria" (174).
En dcfinitiva, se puede decir que estas très escuelas fueron 
las que permitieron al mundo ârabe conocer el pensamiento griego,cada 
una de ellas on una especialidad. Impulsaron a la cultu:a ârabe para 
que ésta alcanzase su mayor producciôn y originalidad.
(1 7 2) Cfr. M. MEYEIÜIGF: Von Alexandrian nacli Baghdad. Ein Heiti.ag .'.iir 
Gescliichte dos pliilosopliiscbcn und niedizinischon Untcrri^ ci 1 ts bei 
den Arabon, en S i tzungsberichte der Akademie dcr Wisseiiscbaf-.en 
Berlin, 23 (1930), pp. 3 89-4 2 9.
(1 73) Cfr. Il .SAFFUEY; le chrétien Jean Philopon et la survivance d; 1' 
école d'Alexandrie du Vl^ siècle, on Il^ vue des Etudes Grecques,
67 (1954)*, pp. 3 9 6-4 1 0 .
(1 74) Uber die syrischen und arabischen Galcn-Obersotzuiigon, ed. y trad, 
por G. BEHGSTims.SEIl, Leipzig, 1925, p. 18,
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2.- LAS TRADUCCIONES DE BAGDAD.
No se puede comprender realmente la aportaciôn que el le­
gado de la antigUedad clâsica representô para la evoluciôn del pen- 
samiento ârabe en general, y de la filosofia en particular, sin te- 
ner una clara conciencia de la labor de traducciôn que se llevô a 
cabo en la ciudad de Bagdad.
Este trabajo, junto con el que tuvo lugar posteriormente 
en la Escuela de Traductores de Toledo, fueron dos hechos que no han 
tenido parangôn a lo largo de la historia de la humanidad, si excep- 
tuamos los tiempos modernos. Los précédantes de esta labor realizada 
en Bagdad son escasos. Los griegos no habian mostrado ningûn interés 
en traducir textes; la versiôn griega de la Biblia, la versiôn de los 
Setenta, habia sido un asunto aislado y llevado a cabo por los ju- 
dios de Alejandria. Entre los romanos, sôlo Mario Victorino y Boecio 
son conocidos como traductores de obras, pero siempre limitados a 
un âmbito especifico. Quizâ se debiera a la esterilidad cientifica 
del pueblo romano, que le impidiô incorporarse a la posiciôn espe­
culativa que se daba en la Alejandria del Imperio romano. Fueron prc- 
cisamente las traducciones medievales orientales, después de haber 
trasvasado los originales griegos, persas o indios, las que fecunda- 
ron el pensamiento latino, como puso de manifiesto MILLAS VALLICROSA 
(175).
A) Origenes y etapas.
Los origenes de las traducciones de Bagdad hay que buscar- 
los en los escritores de lengua y cultura siriaca de los siglos an- 
teriores a la llegada del Islam, y no sôlo en los que acudieron des­
de las diversas escuelas a la recién fundada Bagdad, en donde conti- 
nuaron su trabajo. El movimiento de traducciôn que conocemos en Bag-
(175) Nuevos estudios sobre la historia de la ciencia espanola, Bar­
celona, C.S.I.C., i9 6 0 , pp. 7 9-8 1 .
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dad, no fue algo espontaneo, sino una continuacion, mâs metôdica y 
fecunda, de la actividad que venian realizando los cristianos de Si­
ria, desde hacia ya mâs do très siglos {I7 6). Fueron estos hombres 
los primeros transmisores del pensamiento griego al mundo ârabe.
Entre los sirios, las traducciones de obras griegas habian 
comenzado hacia el ano 450, en el que un tal Probus habia traducido 
el "De interpretatione!' y la "Analytica Priera" de Aristôteles al 
siriaco. Otros traductores fueron Paulo el Persa, Sergio de UaSaina, 
Severo Sebojt, Atanasio de Dalad, Santiago de Edesa y Jorge, el Yur- 
9Is ârabe (177).
Eue esta actividad la que encontraron los ârabes. El ambian­
te era propicio para que acometieran la empresa, pero, como ya hemos 
dicho, ni los Omeyas la fomentaron, ni los mismos ârabes se encontra­
ron preparados intelectualmente para ello. A pesa- de estos condicio- 
nantes, algunos libros de medicina y de alquimia fueron vertidos al 
ârabe, por encontrarse utilidad en ellos. Incluso se cita u un prin­
cipe omeya, gobernador de Egipto, jZTlid b. Yazïd, hijo del califa 
Yazid, que favoreciô la traducciôn de obras alquimicas a finales del 
siglo l/VIl, incluido en la lista de traductores de Platôn dada por 
al-îâhiz (1 78). Estas primeras traducciones, si es que se realizaron, 
pues no esta aun probado, debieron ser fragmentarias y de escasa tras­
cendencia posterior.
Las primeras traducciones cuya realizaciôn estâ constatada, 
que prepararon el terreno para la actividad que se avecinaba, fueron 
las de algunas obras persas que versaban sobre las formas de la nio- 
narquia y del gobierno persa, asl como de los deberes de los reyes 
para con los sâbditos. Esto fue una consecuencia del desarrollo que 
habîa adquirido la prosa secular durante la ultima época del califa­
to Omeya, una prosa que era totalmente distinta de la existante, la 
prosa religiosa. La prosa secular habîa sido inlroducida por musul-
(176) Cfr. K.GEÜUU! Les Catégories d'Aristote dans leurs versions syro- 
arabes, Beirut, Institut Français de Damas, 1948, p. 29.
(1 77) Cfr. Ibidem, pp. 14-28. A. BADAWI; La transmission de la philoso­
phie grecque au monde arabe, Paris, J. Vrin, 1968, pp. 15-11).
(1 78) Kitâb al-hayawân, El Cairo, 1323 h., vol. I, p. 38.
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manes de origen no ârabe, principalmente iranios, y llegô a adqui- 
rir tal importancia que sirviô de modelo al lenguaje filosôl'ico 
(179)• Fue adoptada por los "katibs", los secretarios de la corte 
y floreciô bajo la forma de literatura, incluida en el "adab".
El movimiento de traducciôn propiamente dicho comenzô bajo 
el roinado del segundo califa 'abbasi, Abu Ya‘far al-Manaîîr, que mu- 
riô el ano 159/775, segûn nos dice AL-MAS^PPI;
"Fue el primer califa para el que se tradujeron los 
libros de las lenguas extranjeras al arabe. Entre 
ellos el Kalila y Dimna, y el Sindhind. Se le tra- 
dujeron también los libros de Lôgica de Aristôteles, 
y otros; el libro de Euclides, el Almagesto de Pto- 
lomeo, el libro de Aritmética, y varies libros anti­
guos, del griego, del bizantino, del pahlevi, del 
persa y del siriaco" (lUO).
Este califa fue el fundador de la ciudad de Bagdad, en el 
lugar indicado por los sabios a los que habîa pedido que localiza- 
ran el sitio idôneo para ubicar allî la capital del califato. Fue 
un principe preocupado por las ciencias, segûn nos cuenta el hispa­
no-musulman, Sâ'id al-Andalusl:
"El primero que, entre los Hâsimîes (^Abbâsîes), cul- 
tivô las ciencias, fue el segundo califa, Abu Ya'far 
al-Mansûr" (I8 I).
Mandô venir a médicos y sabios de las escuelas sirias y per­
sas, especialmente de Yundîsapùr. Nombrô médico de su corte al famoso 
Yurÿîs b. Bajtîsü^, nestoriano de la escuela médica de esa ciudad, 
que desempenô un papel sobresaliente en la corte de Bagdad, introdu- 
ciendo a otros médicos en la misma. Todos gozaron de una posiciôn 
favorable para cumplir su trabajo e influyeron mucho en las activi- 
dades de traducciôn. También trabajô en esta corte el ya citado Ibn 
al-Muqaffat, uno de los creadores de la prosa ârabe e introductor de 
la lôgica aristotélica en el Islam, segûn nos cuenta IBN AL QII-^ I;
(179) Cfr. S. AFNvlN: Philosophical terminology in Arabie and Persian, 
Leiden, J. Drill, 1964, pp. 11-12.
(IBO) Kitâb murûÿ al-fjahab (Les prairies d'or), texte arabe et trad, 
par C. Barbier de Maynard, Paris, Impr. Nationale, 1874, vol.
Ill, p. 2 9 1.
(181) Op. cit., p. 9 9 .
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"Fue el primero de los que se interesaron, dentro de 
la religion islâmica, por traducir los libros de lô­
gica para AbO Ya*far al-Mançür. De origen persa, su 
lenguaje era sutil y sus significados eran seguros. 
Tradujo tres libros lôgicos de Aristôteles: las Ca­
tegories, el Peri hennencias y los Analiticos, y se 
dice que tradujo la Isagoge, obra de Porfirio de Ti­
ro" (1»2).
Aunque se dice que tradujo algunas obras griegas, pareco quo Ibn al- 
Muqnffa^ no conocîa el griego, debiendo haber hecho sus versiones del 
persa al arabe. Su importancia como traductor estribô en la aporta- 
ciôn que hizo a la terminologie filosôfica ârabe, pues muchos térmi- 
nos y exprèsiones que aparecen en su traducciôn del "KalTla wa Dim- 
na", complotamente nuevos en el ârabe, fueron tornados después por 
traductores y filôsofos.
Quien diô el gran impulse al movimiento intelectual fue el 
califa al-Ma*niün. Durante su califato comenzô la decadcncia politica 
de los‘abbâsles, pero el saber iniciô su florecimiento. De él nos 
dice Sâ^id al-Andalusi:
"acabô la obra comenzada por su abuelo al-M.inçür. Se 
ocupô de buscar la ciencia alll donde se encontraba 
y, gracias a la altura de sus concepciones y al po- 
der de su inteligencia, la extrajo de los lugares en 
donde se encontraba. Entrô en relaciôn con Jos empe- 
radores de Bizancio, les hizo ricos présentes y los 
rogô que le regalaran los libros de filosofia que 
ellos tenian en su poder. Estos emperadores le cn- 
viaron los de las obras de Platôn, Aristôteles, Ili- 
pôcratos, Galeno, Euclides, Ptolomeo, etc., que ellos 
poseîan. Al-Ma’mün eligiô, entonces, traductores eiiié- 
ritos y les encargô traducir estas obras lo mejor 
posible. llabiendo sido hecha la traducciôn, con to­
da la perfocciôn posible, el califa impulsô a Sus 
sôbditos a leer estas traducciones y los incitô u 
estudiarlas. Por consiguiente, el movimiento cien- 
tifico se consolidô bajo este principe" (183).
Estas palabras son suficientes para poner de manifiesto el 
interés que al-Ma’mûn mostrô por la actividad intelectual. Es muy co­
nocida la anécdota del sueno que tuvo, durante el cual se le npareciô
( 1»2) Ta>rîj al-hul^amà*, ed. J. Lippert, Leipzig, Dietericli ' sche Ver 
lagsbuchandlung, 1905, p. 220.
(1»3) Op. cit., p. 100.
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un hombre de "hermosa naturaleza", que résulté ser Aristôteles, que 
le indu.jo a buscar los libros de los filôsofos y sabios griegos (184). 
En realidad, parece que el interés de al-Ma*mûn hacia la herencia 
griega se debiô a la influencia que sobre él ejerciô el grupo reli­
giose de la Mu^tazila, que introdujo, en el pensamiento islâmico, el 
tratamiento filosôfico de problèmes teolôgicos.
El apoyo oficial de que gozaron los traductores hizo que 
muchos musulmanes de elevada posiciôn social se comportasen como 
patronos y mecenas que pagaban las traducciones con salarios mâs
o menos regulares. Este fue el caso, por ejemplo, de los Banü Mu-
naÿÿin, famosa familia aficionada a la astronomia como su nombre 
indica, que
"mantenian a un grupo de traductores, entre los que
se encontraban Hunayn b. Ishâq, Hubays ibn al-Hasan,
Tâbit b. Qurra y otros, con 500 dinares al mes por
copiar, traducir y servirlos" (I8 5).
El régimen de patronazgo determinaba la naturaleza de la obra y de 
los autores que debian ser traducidos, en virtud de las aficiones 
y tendencias ideolôgicas de los que patrocinaban las traducciones 
al ârabe.
Tres etapas pueden distinguirse a lo largo de la actividad 
traductora en el Islam oriental. La primera de ellas comprendiô des­
de sus origenes.hasta el final del califato de Hârün al-RasTd («■ 193/ 
8 0 8). Los traductores que destacaron en este periodo fueron Ibn al- 
Muqaffa*- ; Ibn Nâ*ima, el traductor de la "Teologia de Aristôteles"; 
y Ustâ_t, que tradujo la "Metafisica" del Estagirita. Los dos ûltimos 
trabajaron para el filôsofo al-Kindî. Todos ellos contituyen el gru­
po pre-Hunayn, caracterizado por haber traducido obras cientificas 
y algunas de Aristôteles, estando sus versiones repletas de trans- 
cripciones de palabras griegas. Sus traducciones solian ser muy li- 
terales.
(184) Cfr. IBN AL-NAUÎM; Kitâb al-Fihrist, ed. G. FLÜGEL, Leipzig, 
1 8 7 1, p. 2 4 3. IBN AL-QIFTÎ: op. cit., p. 29.
(185) IBN AL-QirfT: op. cit., pp. 30-31-
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El segundo periodo abarcô desde el califa al-Ma*mün hasta 
comienzos del siglo siguiente. El grupo que se formé en torno al 
centre fundado por ese califa, la "Bayt al-hikma", estuvo dominado 
por la figura de llunayn b. Ishâq, el loannitius o Johainitius que 
aparece en los textos latinos medievales, personaje que obtuvo una 
gran reputaciôn por la calidad y cantidad de obras que tradujo, Nes­
toriano natural de al-Hîra, fue discipulo del famoso médico y tra­
ductor YuhannTv b. Mâsawayh. Conocia perfectamente el ârabe, el grie­
go, aprendido en Bizancio, el persa y el siriaco. Viajô por varies 
paises para conseguir libros y traducirlos. Préparé, por su activi­
dad de traductor, autor y profesor, la espléndida expansion que co- 
nociô la cultura ârabe on el siglo siguiente (l86). Junto a su h i j o 
Ishâq b. Bunayn y su sobrino Hubays, constituyô una escuela de tra­
ductores que forjaron una terminologia positiva y alcanzaron una cx- 
presiôn lingliistica ârabe de gran calidad (18?). También pertenecie- 
ron a esta época el sabeo de Harrân, Tâbit b, Qurra, filôsofo y cien- 
tîfico famoso, ademâs de traductor (188), y Qustâ b. Lûqâ, origina- 
rio de Baalbek, que viviô en Bagdad y en Armenia, donde muriô, cé­
lébré por su conocimiento profundo de casi todas las ciencias y por 
ser autor de diversas obras que se han conservado.
La tercera etapa estuvo formada por los componentes del 
circulo filosôfico de Bagdad durante el siglo IV/X. Explotô amplia- 
mente el trabajo realizndo por la escuela de Hunayn. Entre los tra­
ductores de este periodo que mâs sobresalieron, hay que senalar al 
cristiano y lôgico Abu Bisr Mattâ, famoso por su disputa con el gra- 
mâtico al-.Sîrâfî (189), a YahyS b. ^AdT, Ibn Zur*a y a Ibn Suwâr. 
Todos ellos se consagraron a revisar o rehacer las traducciones ya 
existantes, ademâs de realizar otras nuevas. El conocimiento de es­
te grupo es importante para el estudio de al-Fârâbî y Avicenn, pues 
no selimita;on a traducir, sino que también désarroilaron ci pensa­
miento filosôfico, sobre todo en lo que se refiere a la lôgica.
(186) Cfr. HUNAYN IBN ISIJAQ. Collection d'articles publiés à l'occa­
sion du onzième centenaire de sa mort. Presentation par C.
TROUPEAU, Leiden, J. Brill, 1975, pp. 1-5.
( 187) Cfr. G .BEilGSTiiâS.SPAl; Ilunain ibn Ishâq und seine Schulc, Leideu, 
J. Brill, 1913.
(1 88) Cfr. $Â<ID AL-ANUALUSÎ; op. cit., p. 81.
(189) Cfr. IBN AL-QIFTÏ: op. cit., p. 323.
- 121
B) Problèmes wetodolôgicos y formaciôn del lenguaje téc-
nico.
La realizaciôn de las traducciones estuvo sujeta a la solu- 
ciôn de dos problèmes iniciales: conseguir los manuscritoà de las 
obras que se querîan traducir, y establecer el texto que habîa de 
ser traducido. Después de esto, sôlo quedaba aplicarse en lograr 
una traducciôn lo més adecuada posible.
Como quiera que muchas traducciones fueron hechas del si­
riaco al ârabe, la bûsqueda de textos no ofreciô, en estos casos, 
dificultad, pues ya disponlan de ellos. Sin embargo, los manuscri- 
tos que estaban en posesiôn de las diversas escuelas sirias y per­
sas, no debian ser muchos. Del Organon aristotélico, en concrete, 
sôlo se conocian los tres primeros libros. Por consiguiente, los 
ârabes se vieron en la necesidad de completar las diversas coleccio- 
nes que existian. E^ nviaron varias expediciones a los lugares en los 
que se suponia que existirian esos manuscrites. Al-Qif^i (190) nos 
relata dos viajes hechos a Constantinople: el realizado por los ex- 
pedicionarios enviados por al-Ma^mûn al emperador de Bizancio, y el 
patrocinado por los hermanos Munaÿÿin, cuyo resultado fue traer li­
bros de filosofia, geometria, musica, aritmética, medicina y otros. 
Incluso los sabios traian consigo numerosas obras y manuscritos que 
habian conseguido encontrar en sus viajes (I9 I).
Una vez que los manuscritos estaban en poder de los traduc­
tores, se comparaban y cotejaban las distintas versiones de una mis­
ma obra, y se estahlecia la lectura que se creîa mâs correcta. Esta 
tarea era realizada con frecuencia. El mismo Hunayn nos da noticia 
de esta labor:
"El libro de Galeno sobre las Sectas fue traducido 
al siriaco por un tal Ibn Sahda, que fue un traduc­
tor mediocre. Cuando yo era joven, contaba veinte 
anos, lo traduje para un médico de îundîSapur, 11a-
(190) Op. cit., pp. 2 9-3 1 .
(191) Cfr. A. B)\DAWI : op. cit., pp. I6 -I7 .
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nindo SirTsii' b. Qu^rub, de un manuscrite griego de- 
fectuoso. Mas tarde, cuando estaba cerca de los cua- 
renta, mi discipulo Hubays me pidiô que corrigiera 
la traducciôn. Entonces, un numéro de manuscritos 
griegos se hallaba bajo mi poder. Cotejé estos ma­
nuscritos y ofrecî un solo texto correcte. Luego, 
comparé el texto siriaco con él y lo corregi. Ten- 
go por costumbre hacer esto con todo lo que traduz- 
co" (1 9 2) .
Los traductores hacian, como nos atestigiia este fragmente, 
un auténtico trabajo de critica textual, que puede sorprender al in- 
vestigador de hoy por las exigencies que tal labor requer^ y por 
el conocimiento que se tiene actualmente de la escasez de medios ma­
teriales do los que disponian los dedicados a esta tarea. No existian 
muchos manuscritos, a veces uno solo. Otras veces, el texto disponi­
ble estaba equivocado o era de dificil lectura. Como soluciôn que, en 
parte,podia subsanar estas dificultades y limitaciones, se comparaba 
el texto griego con la versiôn siriaca, en caso de que ésta existie- 
ra. En otros casos, el texto era sometido a varias traducciones por 
diversos hombres. I. MADKOUR cita el dato (193), muy significative, 
de que veintitrés personas, de las que mâs de la initad sabian grie­
go, se encargaron de traducir o revisar las versiones de las obi as 
de Aristôteles. Un hecho observado por Munk (194) es el de que de­
bian existir varias traducciones del Organon en el siglo IV/X, pues 
comprobô las numerosas notas interlineales y marginales que aparecen 
en el manuscrite nS 2346 (882 del antiguo fonde) de la Diblioteca 
Nacional de Paris, que contiene todo el Organon (195), fechado en 
el mismo siglo X. Ello prucba que habian sido revisadas, corregidas 
o enteramente rehechas las primeras versiones. Estos dates nos sir- 
ven de muestra de la seriedad con la que se traducia.
(192) übor die syrischen..., pp. 4-5. Fragmente trad, por F. RO-SICN- 
TIIAL; The classical..., p. 20, y por A. BADAUl; op. cit., p. 
18. ’
(193) L'Organon d'Aristote dans le monde arabe, Paris, J. Vrin,
1 9 5 4; 2A éd., I9 6 9 , pp. 4o-4l.
(194) Op. cit., p. 5 1 4.
(195) Cfr. A. DADAWIi Mantiq Aristü, El Cairo, 1948-1952. Sobre es­
ta ediciôn, cfr. R. WALZER: Greek into..., pp. 29 y bO-J13,
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Cuando se habia establecido el texto segun este método ca­
st cientîfico, se procedia a ejecutar la tradticcion. Dos eran los 
procedimientos que siguleron los traductoros: traducir palabra por 
palabra, o frase por frase. El primero fue empleado durante la eta­
pa inicial y no fue un método miiy apropiado por las dificultades 
que entranaba. El segundo fue introducido por Hunayn y continuado 
por su escuela. Era un procedimiento mas perfecto para ontendcr 
correctamente el texto original. AL-^AFADI nos transmite un testi- 
monio sobre ambos métodos:
"Los traductores usaron dos métodos de traducciôn. 
Une de elles fue el de Yuijannâ ibn al-Di^rîq, Ibn 
Nâfima al-Himgî y otros. Segûn este método, el tra- 
ductor estudiaba cada palabra griega y su signifi- 
cado, escogiendo una palabra arabe de significado 
équivalente y usândola; después, iba a la palabra 
siguiente y procedia de la misma manera, hasta que 
acababa vertiendo al ârabe el texto que queria tra­
ducir. Este método es malo por dos razones: prime­
ra,porque es imposible encontrar expresiones arabes 
que correspondan a todas las palabras griegas; se­
gundo, parque muchas combinaciones sintâcticas en 
una lengua no siempre corresponden necesariamento 
a combinaciones similares en la otra; ademâs, el 
uso de metaforas, frecuentes en cada lengua, produ­
ce errores adicionales. El segundo método fue el de 
Hunayn b. Is^âq, al-Yawharî y otros. Aqui, el tra- 
ductor consideraba una frase compléta y, después de 
averiguar su significado correcto, la expresaba en 
arabe con una frase idéntica en significado, sin 
consecuencias para la correspondencia de palabras. 
Este método es superior y, por tanto, no existla la 
necesidad de mejorar las palabras de IJunayn b. Is- 
hâq. La excepciôn era de los que procedian con las 
ciencias mateméticas, porque no las dominaban, en 
contraste con las obras de medicinn, lôgica, fîsi- 
ca y metafisica, cuyas traducciones arabes no reque- 
rîan corregirse en modo alguno" (l9é).
La metodologia usada por los traductores nos pone en rela- 
ciôn con un problema que aûn no ha sido suficientemente estudiado; 
el conocimiento que tenîan de la lengua traducida. Una de las exi-
(196) Fragmente cit. y trad, por F. HüSENTllAL; The classical..., pp. 
17-1((? y por A. DAÜAWI; La transmission..., p. 33-
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gencias roquoridas por las tecnicas de traduccion era que el traduc- 
tor dobîa ostar versado en njnbas lengiias (197). No hay du da alquna 
do que traductores como Hunayn, su hijo Ishaq, Tabit, Qusta y otros 
conoclan perfectamente el griego, el siriaco y el arabe. Ue hocho, 
parece que Ihinayn incluso escribiô una obra relacionada con las gra- 
maticas griega y ârabe (198), y que en su escuela se luantenîan dis- 
cusiones sobre las diferencias existentes entre las dos lenguas, se­
gûn se puede deducir del comentario de al-Fârâbî al "De interprota- 
tione" de Aristôteles (199), en el que hay numerosas observaciones 
que, posiblomente, provenian de las discusiones que, sobre el teina, 
tenian lugar en la escuela de Hunayn (200). Sin embargo, los traduc­
tores que conocian el griego eran minoria. La mayoria, en cambio, 
conocla perfectamente el siriaco. Por esto, muchas de las traduccio­
nes que se hicieron on la torcera época, se realizaron del siriaco 
ai ârabe.
Por otra parte, muchas traducciones exigian ser revisadas
por personas cuya lengua materna fuera el Arabe. Tal fue el caso de
al-Kindî. Sc ha dicho do él que traducia del griego. Sin embargo,
como ha probado A.üadawi (201), se tratô de una noticia orrônoa,pues
si conocioso el griego, ;,qué necesidad ténia de que se tradujoran 
las obras para él?; ôpor que no nos da ninguna indicaciôn do ello 
en sus obras? La explicaciôn otimolôgica que hace de algunas pala­
bras, se puede explicar si se piensa en que trabajô con varies tra­
ductores que pudieron dârsela a conocer. Por lo demas, ninguna re- 
fcrencia suya nos mueve a suponer que conociera el griego. Lo que 
si esta claro es que su labor se limité a la correcciôn de 1 estilo
(197) Cfr. A. BADAWIt La transmission..., pp. 21-24.
(198) Cfr. IBN AL-QIFjT; op. cit., p. 173. la obra en cuestiôn se 
titillé: "Kitâb ihkâm al-i*râb ^alâ majbab al-yûnâniyyTn".
(199) Sarlj li-kitâb AristütâlTs fî -l-^ibâra, ed. e introd. pu: W. 
iîUÏSCtl y S. HAldlül'/: Al-Fârâbl*s Commentary on Aristotle's Pe­
ri Hemieneias, Dei rut, Dar cl-Maschreq, 19ûO; 29 éd.. 197i.
(200) Cfr. R. WAl-ZlCit; L'eveil..., pp. 33-59.
(2 0 1) La transmission..., pp. 2b-31.
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de las traducciones realizadas. Un testimonio obvio de ello lo tene- 
mos al comienzo de la traducciôn de la "Teologta", que se inicia con 
las siquiciites palabras:
"Tratado primero del libre de Aristôteles, el FiJôso- 
fo, llamado en griego Teologla, que es la doctrina 
sobre la Divinidad, parâfrasis de Porfirio de Tiro, 
que trasladô al Arabe *Abd al-Masîlj b. *Abd-Allâh
b. Nâ^ima de Emesa, y corrigiô Abu YGsuf Ya'qûb b.
Is^âq al-Kindî, IDios baya tenido misericordia de 
éll, para Ahmad ben al-Mu^tasim bi-Llâh" (2U2).
Las diferencias existentes entre las lenguas griega y Arabe 
plantearon problèmes diflciles de resolver. De hecho, el Islam siem­
pre tuvo dificultades originadas por problèmes lingllîsticos; la di- 
ferencia entre el Arabe literario y el coloquial, y la variedad de 
lenguas habladas por los musulmanes. Los traductores conocian estas 
situaciones y trataron de resolverlas en la medida de lo posible.
Para ello se aplicaron en forjar una adecuada terminologie en arabe.
Se tratô de una doble tarea: dar una versiôn correcta de los textos 
originales, y aplicar a las nuevas nociones termines apropiados.
Puesto que eran sabedores de las diferencias estructurales entre las
dos lenguas, se entregaron a esa tarea con el fin de mejorar la cali-
dad de sus traducciones, para hacer mâs fâcil la comprensiôn del pen- 
samiento griego en el mundo Arabe.
La formaciôn del lenguaje técnico comenzô, por tanto, con 
la labor de los traductores. La lengua Arabe ya babia sufrido una 
gran evoluciôn respecte al estado en que se encontraba en los dias 
de la Yâhiliyya, gracias al desarrollo de la prosa religiosa, repré­
senta da por los comentarios corânicos y los escritos religiosos (2 0 3), 
y por la apariciôn posterior de la prosa secular. Aunque la termino- 
logia y la prosa sufrieron una gran influencia por parte de la lito-
(202) Trad. esp. por Luciano RUBIO, con introd. y notas, Madrid, 
Ediciones Paulinas, 1978, p. 47. Texto arabe oditado por 
F. DIETERICI; Die sogenente Theologia dos Aristôteles, aus 
arabischen Ilandschriftcn zum erste Mal herausgegeben, Leip­
zig, 1882. Reimp.: Amsterdam, 1963. Editado también por A. 
BADAV/1 : Plotinus apud arabes, El Cairo, Ed. al-Nahda, 1955;
29 éd., 1 9 6 6.
(2 0 5) Cfr. S. AFNi\N; op. cit., pp. 10-11.
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ratura ârabe, en realidad, la contrihuciôn mâs importante que tuvio- 
ron en su evoluciôn, la debieron al empleo de las mismas técnicas 
que se habîan usado en las traducciones del griego al siriaco, que 
habian precedido a las greco-ârabes. El siriaco habia asiniilado mu­
chas formas de la sintaxis griega. Por este motivo, y de la misma 
manera que se habia hecho en las traducciones greco-siriacas, las 
primeras versiones arabes estân llenas de transcripciones de pala­
bras griegas. Cuando el traductor no encontraba el término ârabe 
adocuado, recurria a la técnica de hacer una transcripciôn de la 
palabra griega original. Los primcros traductores se vieron obliga- 
dos, asî, a former neologismos, tomando palabras de las otras len­
guas. Termines taies como "hayülâ" (hyle), "ustuqus" (stoi.jeios) , 
"fantâsiyyâ" (fantasia), que se encuentran frecuentemente en la obra 
do al-Kindî, indican claramente la lengua de la que derivan. Incluso 
la misma palabra que désigna a la filosofia, "falsafa", no es sino 
una transcripciôn del término griego. Este recurso de los primcros 
traductores nos muestra el valor y los medios lingüiaticos a los que 
se atrevian, presentando una originalidad enorme al acunar o adop­
ter terminas nuevos. Estos rasgos no aparecen en la escuela de llu- 
nayn.
Las traducciones de la escuela de Hunayn y de los posterio- 
res a él, presentan, en cambio, un lenguaje mâs elegante, con una 
prosa mâs fluida y mâs clara, siendo dificil poder atribuirles la 
formaciôn do téi-minos nuevos. En general, trataron de encontrar una 
palabra arabe que fuera équivalente al término griego, colocândo es­
te al margen. Otras voces recurrieron a los términos intrnducidos 
en la literatura recién traducida.
Por otra parte, la croatividad de un lenguaje técnico no 
quedô limitada a la labor de los traductores, sino que la prosa fi- 
losôfica, en particular, se acreccntô con la obra de los mismos fi- 
lôsofos, que jugaron un papel nada desdenablc en la formaciôn del 
lenguaje filosôfico ârabe (20^ *). A este respecte, creemos que las
(204) Cfr. G. ENPRESS! Some remarks on early Greek-Arabic tians Ia- 
tion and the development of Arabic terminology, on Proceeding 
of the Twenty-Seventh..., p. lyi.
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obras de al-Kindî y de al-Fârâbî merecen un estudio especial en es­
te sentido, en el que sc ponga de relieve la contribiiciôn que apor- 
taron a la formaciôn del lenguaje filosôfico.
Asi pues, la tarea que desenipenaron los traductores no solo 
se limitô a poner al alcance de los lectores arabes el legado de la 
antigüedad clâsica, sino que también participé, con un tributo muy 
meritorio, en el nacimiento y consolidaciôn de un lenguaje técnico, 
en particular el filosôfico. Pocos estudios se ban consagrado basta 
ahora a poner de relieve la influencia que los traductores ejercie- 
ron sobre el lenguaje filosôfico. Tan sôlo hay que senalar la ya ci-
tada obra de S. Afnan (205)«
El estudio de la terminologie filosôfica ârabe es indispen­
sable no sôlo para coniprender el nacimiento do la Falsafa, sino tam­
bién para entender nuestra propia terminologie filosôfica, cuyos fun- 
damentos fueron establecidos en la Edad Media. Recientemente, J.LOWblNN 
ha puesto de manifiesto (206) cômo el "Ding an sich" kantiano dériva 
de la interpretaciôn que Sto. Tomâs hizo de los términos latinos que 
traducian las palabras arabes que, a su vez, habian traducido el "to 
ôn" griego. Es una muestra de lo que afirmamos. Por tanto, nuestra 
terminologie presupone no sôlo la de los griegos y latinos, sino tam­
bién la de los arabes. No se debe olvidar.
C) Obras y autores traducidos.
Después de la ya citada obra de A. Jourdain sobre las tra­
ducciones de Aristôteles en la Edad Media latina, en la que también 
daba cuenta de las llevadas a cabo en la corte «-abbâsi (207) , el 
primero que dedicô un trabajo serio al asunto fue Moritz STElNSCllNEl- 
DER (2 0 8), pues fue el primer estudio de conjunto sobre la transmi- 
siôn de la filosofia griega al mundo arabe. DEspués de esta obra.
(205) Cfr. también F. ROSENTHAL: Knowledge triumphant..., pp.196-20,3.
(2 0 6) Saint Thomas et les arabes (Structures linguistiques et formes 
de pensée), en Revue Philosophique de Louvain, 7k (1976), pp. 
30-44.
(2 0 7) Op. cit., pp. 8 3-8 7 .
(2 0 8) Die arabischen tlbersetzunqen aus dem griechischen, Leipzig, Ha- 
rrassowitz, 1893« R~im.; Graz, Druck Verlagsanst, I9 6 0 .
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diverses autores se hnn dedicado al estudio de las traducciones rea­
lizadas en Bagdad (209)• La ultima obra consagrada a este estudio 
ha sido la de A. Badawi, en la que el autor nos ofrecc una lista de 
los autores y obras traducidas (210). Pretender, por tanto, hacer 
aqui lo mismo, séria vano, pues sôlo repetiriamos, malamente, lo 
que se ha hecho. Nos limitaremos, entonces, a Ahacer algunas consi- 
deraciones sobre los autores y obras que fueron traducidos dentro 
del campo de la filosofia, unico que ofrece interés en el présente 
trabajo.
Cuando los arabes se encontraron con el pensamiento grie­
go, lo que mâs les interesaba era conseguir la sabiduria que dicho 
pensamiento representaba. Ya hemos dicho, y volveremos a insistir 
sobre ello, que la sabiduria era considerada como algo universal y, 
en consecuencia, vâlido para todos. Ue acuerdo con esto, tuvieron 
que escoger aquellas doctrinas que les ofrecieran unas posibilida- 
des conceptuales y lôgicas para desarrollar y defender el credo pro- 
pio de cada uno de los grupos que constituian el cuadro del Islam 
en aquellos momentos. Se trataba de servir a las necesidade;; de la 
nueva religiôn, como muy bien ha dicho R. Walzer (211). Fue la Mu*^ - 
tazila la que, primera y abiertamente, aceptô el pensamiento filo­
sôfico griego, por las posibilidades que este concedia a la razôn.
En virtud de ello, las doctrinas filosôficas griegas intentaron ser 
unificadas por un postulado regulador. Continuaron con ello la ten- 
dencia que se habia manifestado en la escuela de Alejandrîa.
Los arabes llegaron a conocer casi todos los filôsofos gilo­
gos, desde los presocrnticos hasta las ultimas escuelas de la Grocia 
clâsica, como nos atestiguan los biôgrafos (212). Sin embargo, este 
conocimiento fue muy imperfecto, porque sôlo tuvieron noticia de 
muchos de cllos indircctamente, a través de los escritos de Aristô­
teles, IMutarco y Galeno. Dos de estos biôgrafos (213) nos dicon
(209) Cfr. F. GABRIELI; Estudios recientes..., pp. 297-318.
(210) La transmission..., pp. 35-115*
(211) Greek into..., p. 35*
(212) Cfr. IBN AL-NADIM; op. cit., p. 245 Y ss. IBN ABI U.SAY111*^ A; 
op. cit., vol. I, pp. 36 y ss.
(213) gÂ*IU AL-ANDALUSI; op. cit., pp. 74-75* IBN AL-ylFTl: op. cit., 
pp. 2 5-2 6 .
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quo los filôsofos ârabes, entre ellos al-FârâbT y el traductor IJu- 
nayn, dividlan a los griegos en siete escuelas, dcsignadas por los 
nombres derivados de siete objetos:
"Primero, del nombre del hombre que ensena la doctri­
na; segundo, del nombre de la ciudad en que naciô; 
tercero, del lugar donde ensenaron; cuarto, de la ré­
gla de conducta en la que se inspira; quinto, de las 
ideas que constituyen su principle; sexto, de las 
ideas que enuncia sobre el fin asignado al estudio 
de la filosofia; séptimo, de los actos que acompanan 
a la .ensenanza de esta doctrina" (2l4).
Después de poner ejemplos de cada una de estas denominacio- 
nes, nos dicen que estas escuelas representaban dos grandes tenden­
cies de la filosofia griega: la filosofia natural, que fue la de los 
primeros filôsofos, como Pitâgoras y Taies de Mileto; y la filosofia 
moral y politica, que caracterizô a los posteriores, como Sôcrates, 
Platôn y Aristôteles:
"Aristôteles lo observa, por otra parte, en su Histo­
rié de los Animales, cuando dice:" desde un siglo, 
es decir, desde la época de Sôcrates, se desdenô la 
filosofia natural por la filosofia moral (politica)""
(215).
Los filôsofos griegos posteriores a Aristôteles fueron con- 
siderados como los seguidores y comentadores suyos. Por esto, fueron 
traducidos con gran interés, en la creencia de que sus doctrinas ex- 
plicitaban la del Estagirita.
Gran parte de los di&logos de Platôn fueron vertidos al ara­
be, si juzgamos por las listas de los biôgrafos (2l6). Sin embargo, 
estas traducciones no se han conservado, do modo contrario a lo que 
ha ocurrido con las versiones de Aristôteles. Esta circunstancia hi­
zo suponer que los arabes conocieron poco y mal a Platôn, a pesnr 
de las noticias que hay en su contra. I. Madicour ha mostrado (217), 
no obstante, que esto no fue cierto, pues la influencia que Platôn
(214) Ibidem, pp. 74 y 25, respectivamente.
(215) Ibidem, pp. 75 y 26, respectivamente.
(216) Cfr. IDN AL-NAUÎM: op. cit., p. 246. IHN AL-Q1FtI; op. cit., 
pp. 17-18. IDN Aüî UgiAYDI^A: op. cit., vol. I, pp. 49 y ss.
(217) La place d'al-Fârâbî dans l'école philosophique musulmane, 
Paris, A. Haisonneuve, 1934, pp. 39-W.
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ejorciô sobre los filôsofps ârabes es manifiesta. Ejemplos del cono- 
ciiniento que tuvieron de Platôn, los tenemos en el libro de al-kindî, 
titulado "Risala fï -1-qawl fî -1-nafs" (218), que es, prâcticamente, 
una exposiciôn platônica del aima; en dos obras de al-Eârâbî (219); y, 
finalmente, en la parâfrasis que A^erroes hizo de la "Repôhlica",cuyo 
titulo arabe se conserva en la lista existante en el Monastorio de El 
Escorial, ms. 879, fol. 82; "Yawâmi^ siyâsa Aflâtün", de la que sôlo 
se conservan una traducciôn latina (220) y otra hebraica (221). En 
cambio, si se han conservado algunos manuscritos de obras apôcrifas 
de Platôn (222). Ademâs de las versiones que se hicieron de su obra, 
Platôn fue conocido por las muchas citas y referencias dadas por Ga­
leno, autor que fue traducido, como mêdico y como filôsofo (223).
El auténtico maestro de los ârabes fue Aristôteles, filôso­
fo por el que llegaron a sentir una admiraciôn casi supersticiosa
(224). Para el biôgrafo Sa*id al-AndalusT, Aristôteles fue el mâs 
grande de los sabios (225). Y el mismo Averroes nos dice lo siguien­
te:
(218) Ed. por M. ADU RÎIIA; Rasâ'il al-Kindî al-falsafiyya, El Caiio, 
Üai- al-filcr al-'arabî, 2 vols. 1950-1953, vol. I, pp. 272-280.
(2 1 9) Falsafa Aflâtün, ed. F. ROSENTHAL y R. WAL/iER, en Plato Ai abus, 
vol. II, Londres, Institute Warbugiano, 1943. Reimpresiôn: Nen- 
deln (Liechtenstein), Kraus, 1973» Taljîs nawâmïs Aflâ^ îTii, ed. 
F. GABRIELI, en Plato Arabus, vol. III, Londres, Instituto War­
burg iano, 1 9 6 2.
(220) AVERROIS CORDUBENSIS; Paraphrasis in Libros De Repub 1 ica P lato- 
nis spéculatives, Jacob Mantino hebraeo medico interprète, en; 
Aristotelis opera cum A verrais commentariis, Venetii.s apud Juuc- 
tas, 1562-1 5 7 4. Reimpresiôn; Frankfurt am Main, Minerva, 1962, 
vol. Ill, pp. 3 5 5-3 7 5.
(2 2 1) Commentary on Plato's Republic, ed. with introd., transi, and 
notes by E. I. ROSENTHAl,, Cambridge, University Press, 1656.
(2 2 2) Cfr. A. DADAWI: La transmission..., pp. 37-45*
(2 2 3) Cfr. F « ROSENTHAL: On the knowledge of Plato's philosophy in 
the islamic world, en IC, 15 (1941), pp. 387 y as.
(224) Cfr. E. RENAN: Op. cit., p. 54.
(2 2 5) Op. cit., p. 6 3 *
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"Fue el principe en el que todos los otros sabios 
que han venido después de él, tienen su perfecciôn 
incluso cuando ellos difieren en la interpreta­
ciôn de sus palabras y de las consecuencias que
de ellas se deducen" (226).
Habiendo sido tan grande la admiraciôn que Aristôteles sus- 
ci tô entre los arabes, no es de extrader que casi toda su obra fuera 
traducida, ademâs de los libros apôcrifos que le fueron atribuidos, 
algunos de los cuales contribuyeron, en gran medida, a la formaciôn
de la filosofia ârabe, otorgândole a ésta su carâcter esenciaImente
neoplatônico (227).
También fueron traducidos textos de los comentadores aris- 
totélicos, sobre todo de Alejandro de Afrodisia, y de casi todos los 
neoplatônicos, por la influencia ejercida por la escuela de Alejan- 
dria. La ûnica excepciôn la constituyô Plotino, cuyo nombre apenas 
si aparece citado en los autores ârabes. Un tal "al-Sayj al-yünânl" 
(el Maestro griego), que suele aparecer en diverses textos, ha sido 
identificado con Plotino por F. Rosenthal (228). Algo parecido ocu- 
rriô con Proclo, aunque su nombre si fue conocido por los biôgrafos, 
del cual se han encontrado algunos textos en versiôn ârabe, cuyo ori­
ginal griego estâ hoy perdido (2 2 9).
Esta sumaria exposiciôn que acabamos de hacer, nos permite 
comprobar cômo el pensamiento ârabe, después de recibir el caudal de 
nuevas ideas que le llegaba, ténia que cambiar el rumbo que habia se- 
guido desde sus orîgenes. La recepciôn del legado griego représenté 
una aportaciôn trascendental para la conformaciôn definitive de lo 
que llegaron a ser la cultura y la filosofia ârabes. Sin la asiinila- 
ciôn que,del mismo, hicieron los ârabes, dificiImente habrian alcan- 
zado las cimas que lograron.
(2 2 6) Cit. por P. DUllEM; Le système du monde, Paris, Herman, 1916; 
nouvelle éd., 1973, vol. IV, p. 310.
(2 2 7) Sobre la importancia de las traducciones de Aristôteles, cfr.
U. WALZER; Greek into..., pp. 29-30 y 60-ll4.
(2 2 8) As-Sayb al-YUnânl and the arabic Plotinus source, en Orientalia, 
21 (195 2), pp. 461-492 y 22 (1953), pp. 370-400.
(2 2 9) A.BADAWI; Un Proclus perdu est retrouvé en arabe, en Mélanges 
L.Massignon, Damas, Institut Français, 1957, vol.I, pp.149-151.
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CAPÎTULO CUAirrO: EL PENSAMIENTO TEOLÔGICO. EL KALAM.
El musulman, desde que recibiô la revelaciôn y lo convirtiô 
en tal, es decir, en musulman, sometido a Dios, tratô de comprender 
su religiôn. Al comienzo, los asuntos politicos se mezclaron cou las 
manifestaciones de la vida diaria de los ârabes; esto impidiô un râ- 
pido desarrollo de las ciencias religiosas, que habian empczado a na- 
cer, paulatinamonte, por las exigencies de la misma fe. Ellas fueron 
la base sobre la que se fue asentando el pensamiento ârabe. Hasta aho­
ra hemon visto cômo este pensamiento surgiô y se desarrollo partien- 
do de las instancias internas de la misma religiôn. Tr#s ciencias 
quedaron como estrictamente ârabes: el Fiqh, desarrollo legal do la 
revelaciôn, y las ciencias auxiliares de la Gramâtica y la Historia, 
aunque posteriormcnte sufrieran influencias ajenas al Islam mismo.
El sûfïsmo, aunque de oiigen no musulmân, pronto entroncô en raicos 
puramente islâmicas.
Pero cl pensamiento ârabe, luego de entrar en contacte con 
el legado de la antigüedad clâsica, experimentô una transformaciôn.■
La herencia que los arabes recibieron no podia caer en vacîo. El re-
sultado de esta transformaciôn fue la nueva orientaciôn que se pro- 
dujo on él. Las instancias extornas al Islam dieron su fruto ha.jo
un doble aspecto: nacieron el pensamiento teolôgico y el filosôfi-
co. Después de este acontecimiento, una vez que ambos aspectos se 
fortalecieron en el mundo ârabe, el pensamiento musulman alcanzo 
su inâximo esplendor. Aunque la teologîa habia tenido un periodo de 
"proformaciôn" (230) en Medina, sin embargo no se constituyô como
(2 3 0) L. GARDET - G. ANAWATl: Introduction ..., pp. 2ô->l.
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tal, hasta que no entré en contacte con la teologîa cristiana, ya 
elaborada, de los Padres de la Iglesia, a través de los centres 
cristianos de Siria, con Damasco a la cabeza. Pero no se afirmé co­
mo pensamiento teolôgico hasta que no fue conocida la filosofia g:ie- 
ga, con sus exigencies racionales. Fue entonces cuando la teologia 
o "KalSm" se consolidé como ciencia autônoma. La filosofia ârabe, 
en cambio, no pudo tener précédantes anteriores a la recepciôn de 
la griega, a no ser que se hable dé la filosofia en un sentido muy 
amplio, entendida como sabiduria. En este caso si se puede asegurar 
su existencia entre los ârabes, incluso antes del Islam, como ya 
senalamos.
Ambas formas de pensamiento, el teolôgico y el filosôfico, 
tuvieron en comun el uso y empleo, como fuente de inspiraciôn y de 
metodologia, de la filosofia griega, recibida a través del contac­
te con los ultimes vestigios de la cultura helenistica. Ue esta ma­
nera, teologia y filosofia, Falsafa y Kalâm, representaron la ten- 
dencia racional del pensamiento ârabe: ambas tomaron como base las 
reglas de la lôgica griega, en su intente de conseguir sus respec­
tives objetivos. Lo que posibilitô que se constituyeran la teologia 
y, a partir de ella, la filosofia, fue el recurso que el Islam hizo 
a la razôn, recurso necesario para satisfacer a quienes querian com­
prender las grandes verdades ensenadas por la religiôn, y para dar 
contente a quienes se negaban a admitir esas verdades por no estar 
fundamentadas en argumentes décisives. No se establecia, todavia, 
el problema de la razôn y de la fe. Este fue un problema netamento 
filosôfico. Cuando los teôlogos musulmanes recurrieron a la razôn, 
lo que estaba en jiiego era el papel de la razôn por relaciôn a la 
Ley revelada» ^cuâl podia ser el valor de la razôn para entender 
los principles establecidos por la Ley?
Lo que en el Islam es conocido por "Kalâm", es decir, la
teologia especiilativa musulmana, fue désarroilado, principalmente, 
por dos grupos doctrinales; los mu^tazilies y los as*arics. Por ello,
trataiemos en este capitule de estudiar los origenes del Kalâm y las
exposiciones que de esta ciencia hicieron estos dos grupos. Ello nos 
darâ una perspective del pensamiento teolôgico en el Islam.
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1.- LOS OHiGENES DEL KALAM.
El pensamiento teolôgico en el Islam ha recibido un 
nombre; so habia dc la "<Ilm al-Kalam". Muchas han sido las opinio- 
nes que se han dado acerca de la significaciôn de este ténu ino em­
pleado en ose contexte. Kalâm quiere decir "palabra, discurso". Se­
gûn este significado, séria la "Ciencia de la Palabra". Se habrla 
llamado asî porque los primeros debates de esta ciencia versaron en 
torno a una cuestiôn, planteada casi en los albores del Islam, que 
se refiriô a la Palabra de Dios, al Coran; saber si el Libro sagra- 
do era eterno o creado.
Otra explicaciôn que se ha dado de esta denominaciôn, ha 
sido la de afirmar que el contenido de esta ciencia hacia releren- 
cia solamente a cuestiones teôricas, no concernientes a la vida prac­
tice; serîa, en consecuencia, una ciencia de "palabras", que se uti- 
lizaban en las disputas y debates.
Otra opiniôn emitida a propôsito del orifgen de este nom­
bre ha sido la de que los defensores de esta ciencia "hablaban" 
(mutakallama, forma sexta de la raiz "klra") acerca de unos problè­
mes sobre los cuales los primeros fieles habîan guardado siloncio.
De aquî que a los expositores de esta ciencia se les llamara "mu- 
takallimQn" (los que habian), los"loquentes" de las traducciones 
latinas medievales.
También se ha sostenido que esta ciencia, al intenlar fun- 
damentar la religiôn, empleô unos métodos somejantes a los que eran 
usndos en la argiunentaciôn filosôfica, esto es, en los métodos de 
la lôgica. Se huscô, entonces, un nombre que expresara lo mismo que 
el término griego "logos". Asî, Kalâm y Lôgica serîan équivalentes
(231).
En realidad, el Kalâm fue, en sus comienzos, una interroga- 
ciôn sobre la Palabra de Dios. A partir de esta proposiciôn origina-
(2 5 1) Cfr. El, 19 éd., s.v. "Kalâm", vol. II, pp. 712-717.
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ria sui'giô el término-"Kalâm", como senala A. Badawi (232), y fue 
apiicado a los esfuerzos que se llevaron a cabo para explicitar, 
por medio de la razôn, el dato revelado: se trataba de pensar "ra- 
cionaJinente" la fe. Por esto, el Kalâm pasô a designer lo que se 
ha llamado la "teologia" musulmana, por la similitud que los temas 
estudiados presentan con los que aborda la teologîa cristiana.
Aunque los términos Kalâm y mutakallim no conienzaron a em- 
plearse con regularidad hasta la época del califato de al-Ma-*mün, 
cuando los fundamentos del nuevo pensamiento fueron establecidos, 
sin embargo, los orîgenes de los planteamientos expuestos por los 
mutaliallimies, término que engloba a mu^tazllîes y as*arîes, hay 
que buscarlos en las primeras elaboraciones de los grupos religio­
sos y politicos, que nacieron a raiz de las actitudes adoptadas an­
te el problema de la sucesiôn al califato y de los cuales ya dinios 
noticia. Estos diverses grupos fueron los que comenzaron a estable- 
cer las bases, con sus discusiones politico-jurîdicas, de lo que 
después habrîa de ser la Ciencia del Kalâm. El conjunto doctrinal 
de ellos fue ambiguë y variable, pero luego comenzô a evolucionar 
juntamente con el desarrollo natural del pensamiento religiose mis­
mo, cuyos inicios habîan tenido lugar en Medina (233). Problèmes 
taies como la creaciôn del Coran, el pecado, la libertad del Membre, 
entre otros, fueron los fundamentos de esta nueva ciencia.
Bubo otro acontecimiento que ayudô a la constituciôn del 
Kalâm. Este hecho fue una consecuencia de haber sido trasladada la 
capital del califato a la ciudad de Damasco. Esta decisiôn de los 
Omeyas fue rica en resultados para la evoluciôn del pensamiento âra­
be, porque el suceso al que nos referimos fue la toma de contacte 
que el incipiente pensamiento ârabe tuvo con un pensamiento teolô- 
qico ya elaborado: la teologîa cristiana, que se habîa iniciado con 
la Patrîstica griega. Este acontecimiento afirmô y diô origen al 
Ka1âm.
(232) Histoire de la philosophie en Islam. I. Les philosophes théo­
logiens, Paris, J. Vrin, 1972, p. 10.
(233) Cfr. L. GAHDET - M.N. ANAW/VTI; Introduction.. ., pp. 20-34. I. 
GULD/.IIIEK; op. cit., pp. 01-79.
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Cuando los arabes invadieron Siria, se encontraron con los 
efectos que habia producido la renovacién ocurrida, durante el siglo 
VII, en la cultura siriaca. Un gran numéro de personajes brillantes 
destacaba en ella, entre los que se encontraban Severe Sebojt, para 
quien el objeto de la filosofia era acercar al hombre al Ser tras- 
ccndente, es decir, era una concepciôn de la filosofia cercana a la 
"aucilla theologiae"; Jacobo de Ë^esa, gramâticn, teologo, filôsofo 
y traductor; el obispo Jorge; pero, sobre todos ellos, San Juan l)a- 
masceno (234). El uso que el Damascene hizo de la filosofia, cuyo 
objeto era aportar los elementos necesarios para la exposiciôn teo- 
lôgica, preparô el terreno para el desarrollo del Kalâm, pues esta 
ciencia empleô la filosofia, en especial la lôgica, como preambulo 
e instrumente para la presentaciôn de sua doctrinas. Por esto, Juan 
Damasceno se présenta como el iniciador en la formaciôn filosôfica 
de los teôlogos musulmanes (2 3 5).
Al considerar al Islam como una lierejîa, San Juan Damasce­
no y sus discipulos iniciaron una polémica con la religiôn musulma- 
nu, polémica cuyos resultados fueron la defensa que J os musulmanes 
tuvieron que hacer de su fe. Por esta razôn, Gardet y Anawati han 
afirmado que
"os exactamente sobre este plan de apologia defensi- 
va sobre el cual hay que venir siempre para compren­
der el Kalâm" (2 3 6).
Aunque A. Hadawi (237) ha rechazado esta opiniôn por consi­
derar que es una afirmaciôn no valida para la gran época de la teo­
logîa musulmana, sus primeros siglos, sino sôlo para la época <le de- 
cadencin; sin embargo, J . VAN ESS ha afirmado (238) que el Kalâm,
( 234 ) Cfr. ü. J .SAIIAS; John of Damascus on J s lam. The "Heresy of 1 smae- 
lites", Leiden, J. Drill, 1972, pp. I7-3I.
( 2 3 5 )  Cfr. A . ADEL; op. cit., p. 64.
(2 3 6) Introduction..., p. 312.
(2 3 7) Histoire.■., vol. I, pp. 9-11.
(238) The logical structure of Islamic theology, on; Logic it; classi­
cal Islamic culture, edited by G.E. von GUUNEUAUM, Wicsb.iden, 
Otto Harrassowitz, 1970, p. 24.
-  137 -
enteridido como "discusiôn", "conversaciôn con alguien", tuvo que 
pensar en categories de defensa y ataque desde sus comienzos, pues 
los musulmanes estaban desprovistos de la consistencia sistemâtica 
propia de judios y cristianos. La estructura de los primeros trata- 
dos teolôgicos en el Islam es una copia de la literatura de los Pa­
dres de la Iglesia: "si alguien dice ..., nosotros decimos..." son 
frases que se encuentran tanto en los escritos musulmanes como en 
los griegos ("wa in qâla qâ*ilun... qulnâ..., en los ârabes; ei dé 
fate... famèn oti..., en los griegos), lo que nos prueba que el Ka- 
làm naciô del contacte con la teologia cristiana, y con una perspec­
tive apologética.
Pero si el Kalâm se presentô, en sus origenes, como una de­
fensa de la fe, también fue concebido como una "inteligencia" de esa 
misma fe, como un intento de probar las creencias fundamentales del 
Islam: la existencia y unicidad de Dios; sus atributos; el libre ar- 
bitrio o la predestinaciôn; la justicia divina; la salvaciôn en el 
mâs alla; la necesidad de los profetas; etc., temas que ha estudia­
do L. Gardet (259). Es decir, como dijo AL-TAWljlDI, habia que consi­
derar los principios de la religiôn segun la razôn, ocupândose del 
bien y del mal, de lo verdadero y de lo falso (24o). Ambos sentidos 
del Kalâm, como defensa y como comprensiôn de la fe, estân expresa- 
dos en la definiciôn del Kalâm dada por Ibn Jaldûn:
"Es una ciencia que proporciona los medios para pro­
bar los dogmas de la fe por argumentes racionales, 
y para refutar a los innovadores que se desvîan, en 
las creencias, de las doctrinas de los primeros mu­
sulmanes y de los sunnies" (2âl).
También al-Fârâbî atribuye al Kalâm este mismo carâcter de­
fensive;
"El arte del Kalâm es una propiedad con la que ol 
hombre puede hacer triunfar las opiniones y los he-
(2 3 9) Dieu et la destinée de l'homme, Paris, J. Vrin, I9 6 7.
( 2'K)) Cfr. A. BADAWI: Histoire... , vol. I,p. 9-
(2âl) Muqaddima, trad, de M. de Slane, vol. Ill, p. l^O.
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chos cletemiinndos que manifesto el creador do In ro-
ligion y condenar todo lo que sea contrario a olios
con palabras" (242).
Sin embargo, para este filôsofo los fundamentos del Kalâm estarîan 
en el Fiqh, pues afirma, mâs adelante, que el mutakallim dofiendc 
los principios que el faqîh emplea. Asî, el Kalâm recibiria del Fiqh 
los datos principales, que serîan elaborados por los teôlogos (243).
El término "Kalâm" se ha aplicado a todos los intontos rea-
lizados en el Islam para elucidar racionalmente el dato revelado.
Por esta razôn, corresponde, hasta cierto punto, a lo que se da el 
nombre de "teologia" en el cristianismo. Uecimos hasta cierto punto 
porque, en realidad, no responds al mismo concepto de teologia, tal 
como ésta es entendida en el occidente cristiano. No fue una ciencia 
cuyo objeto fuera extraor sus propias conclusiones a partir do unos 
principios dados, sino que hay que entenderla como el intento de ex­
plicitar y precisar el sentido de la revelaciôn (244) Los mutakalli- 
mlcs fueron, bâsicamente, apologistas que se dedicaron a sostener 
los articulos do su credo religioso, recurriendo a la dialéctica too- 
lôgica (245). Por esto. Van Ess afirma que Kalâm proviens del ter mi - 
no griego "diâlexis" (246). El Kalâm fue, en consecuencia, la afinna- 
ciôn y defensa de las creencias de la fe. Se trataba de définir las 
nociones fondamentales de la religiôn para una mejor defensa de la 
misma.
La racionalizaciôn que el pensamiento ârabe expérimenté a 
partir de la constituciôn de la ciencia del Kalâm, estuvo basada en
(242) Ihsâ> al-^ ulîlhi, ed. y trad. esp. por A. GONZALEZ PAI.ENCIA, Ma­
drid, C.S.I.C., 29 éd., 1953, p. 75 de la trad, y llX) del tex­
to ârabe. En la compi laciôn que Domingo GUNlllSALVO hizo de es­
ta obra, suprimiô lo refercnte al Kalâm; cfr.: De Sciontiis, 
texto latino establecido por M. ALONSO ALONSO, Nadrid-Gianada, 
Publicaciones de las Escuelas de Estudios Arabes, 1954, p. 173.
(243) Cfr. L. GAHDCT: Quelques réflexions sur la place do ^1Im al-Kalâm 
dans les "sciences religieuses" musulmanes, eu Arabic and Islamic 
studies in honor of II.A.II. Gibb, Leiden, J. Drill, 1995, p. 296.
(244) Cfr. L.GAUDCT - M.M. ANAWATIt Introduction..., pp. 3D3-3I .
(245) Cfr. II. COHDIN; Histoire de..., p. 152.
(246) Op. cit., p. 24.
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fundamentos griegos. Por esto, Gibb ha dicho que la vida intolectual 
en el Islam quedo bajo los mismos fundamentos que la vida intelectual 
en el mundo occidental (247). Fue la consecuencia de la comunicacion 
que los ârabes mantuvieron con quienes conocian el pensamiento grie­
go.
2.- LA MU^TAZILA.
Una actitud racionalista se configuré en el Islam fronte 
a la revelaciôn. Los grupos que representaron esta actitud fueron, 
como ya hemos dicho anteriormente, los mu^tazilies y los falasifa, 
estos en mayor proporciôn que aquéllos. Esta actitud se caracterizô 
por concéder a la razôn una primacia sobre la tradiciôn. Fue la apli- 
caciôn de la razôn humana a la exegesis del dato revelado, provoca- 
da por la irrupciôn de la filosofia griega, que diô un gran impulse 
a la razôn como medio y garantia del conocimiento verdadero.
Los primeros mutakallimies fueron aquéllos que han sido 11a- 
mados "mu*tazilies", un grupo de pensadores musulmanes que nacieron 
a la historia durante el siglo Il/VIII, en la ciudad de üasra.
Intentar définir que fue la escuela mu<tazili es empresa 
muy dificil, porque entre sus componentes no hubo ni la unidad ni 
la homogeneidad que el término "escuela" requicre (248). Incluso el 
mismo nombre con el que se les conoce, ha cambiado de significado en 
la historia, habiendo sido aplicado a pensadores de muy diverses opi­
niones. Vamos a tratar en las siguientes pâginas de exponer breve- 
mente los puntos doctrinales que fueron comunes a la mayoria de los 
"primeros pensadores del Islam", como los ha définido A. NAUEK (249), 
asi como sus origenes, para poder valorar su aportaciôn al pensamien­
to ârabe.
(247) Studies on..., p. 203.
(248) Cfr. L. GARDET - M.M. jVNAWATI; Introduction. . . , p. 47.
(249) Lo système philosophique des Mu<tazila (Premiers penseurs de 
l'Islam), Beirut, Les Lettres Orientales, 1956.
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a ) Sus origenes»
El primer problema que se plnntea en torno a los orîgenes 
de la Mu^tazila, es el de su denominaciôn. La aclaraciôn deI nombre 
de este grupo arroja enorme luz sobre las cuestiones suscitadas por 
ellos, como ha dicho C.A.NAl.LINO;
"Conocer por que motivo y en que sentido se ha apli­
cado primeramente el nombre de al-Mu^taziln a los
autores del sistema que en los siglos II-IV h- fue­
ron peligrosos adversaries de la teologia tradicio- 
nal musulmana, es de gran importancia; porque de 
tal conocimiento puede depender la soluciôn del pro­
blema histôrico de los origenes y del carâcter pri­
mitive del movimiento mu^tazili" (2 5 0).
Efectivamente, esto es cierto, pues el origen de este grupo giro so­
bre un punto doctrinal suscitado en los comienzos del Islam, al cual 
ya hemos aludido, y del cual tomaron su nombre estos pensadores.
Después de rechozar la interpretaciôn que tradicionalmente 
se ha mantenido, basada en la anécdota que se cuenta de Wâsil b. *Atn^ ,
fundador del grupo, de que se habia separado (mu^tazal) de la comuni-
dad de la Sunna, de la ortodoxia, Nallino, en su documentadlsimo es­
tudio, hace derivar este nombre del lenguaje politico del primer si­
glo del Islam: unos cuantos musulmanes, ante el problema promovido 
por los partidarios de *Alî y de Mu^âwiya, se "pusieron aparté", se 
"mantuvieron neutrales" trente a las soluciones dadas por jâriÿies y 
sunnies en la cuestiôn referente al "fâsiq" (aquel que comete un pe­
cado) :
"El verbo i*tazala " ténia un significado especial 
en el lenguaje politico del siglo I y de la primera 
mitad del siglo II. Era usado para indicar ei abste- 
nerse de tomar parte en la lucha de la vida publies 
o liel combats (en la gnerra civil), o bien cuando 
dos facciones estaban en lucha entre si, abstenerse 
de participer tanto en pro de una, como en pro de 
otra, el permanecer neutral reprobando a entiambas.
Tal significado nacia directamonto del uso de ^i«ta- 
zala en el sentido de "mantenerse aparté" , 'vivii- 
apartado" " (2 5 1).
(2 5 0) Sull'origine del nome dei Mu^taziliti, en ilSO, 8 (I9 1b-18), p. 
429 .
(251) Ibidem, pp. 444-445.
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De este sentido originario, usado en un asunto politico (que, 
por otra parte, nos muestra la afirmaciôn,que hicimos anterior­
mente, de que toda opciôn politica conilevaba una opciôn religiosa), 
el término "mu*tazila" pasô a designar a aquel grupo teolôgico que, 
a mediados del siglo Il/VIII, continuô la cuestiôn doctrinal del mo­
vimiento politico inicial del mismo nombre, grupo que estaba formado 
por gran numéro de personas de opiniones diverses. Que fue el mismo 
tcma, es decir, el asunto del hombre pecador, lo que inicialmente de- 
batieron los dos grupos de mu*tazila, nos lo confirma al-Mas^üdl al 
decirnos que:
"Wâsil b. ^Atâ’ , con la kunya Abu Hudaÿfa, muerto 
en 1 3 1, fue el jefe y el mâs antiguo de los mu^ta- 
zilies, y el primero que habia afirmado la doctri­
na del estado intermedio, esto es, que el hombre 
pecador entre los musulmanes, no es ni creyente ni 
incrédule. De esto tomaron su nombre los mu*tazilies, 
que es mantenerse aparté" (252).
Asi pues, la Mu*tazila clâsica o teolôgica naciô durante 
el siglo Il/VIII en la ciudad de Basra, al reflexionar sobre un pro­
blema ya debatido en el Islam anterior. Después pasô a la ciudad de 
Bagdad, en donde quedô constituida una segunda escuela.
Los dos autores que pasan por ser los fundadores de este 
movimiento, fueron Wâsil b. ^Atâ*, y *Amr b. ^ Ubaid, personages que 
frecuentaron el circule magisterial del famoso sunni IJasan al-Basrî. 
Cuando ambos tomaron posiciôn por ese estado neutral, intermedio,de 
la situaciôn del pecador, su situaciôn en los ambientes cercanos a 
Uasan al-Basrî fue muy criticada. De hecho, sostener tal tesis no 
fue sôlo una actitud doctrinal, sino que tuvo consecuencias practi­
ces, pues el "i*tizâl" llegô a constituirse como la "ideologia de 
un movimiento politico (2 5 3), que se configuré materialmente baJo 
los califas ^abbâsies, quienes favorecieron y elevaron a doctrina 
oficial el pensamiento de la Mu*tazila, hasta la reacciôn ortodoxa 
del califa al-Mutawakkil.
(2 5 2) Op. cit., vol. VII, p. 2 3 4.
(2 5 3) U.S. NYBISRG: *Amr ibn ^ llbaid et Ibn al-Kawandî, deux réprou­
vés , en: Classicisme et..., p. 127.
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Aunque las dos escuelas, la de Basra y la de Bagdad, dife- 
rîan en muchos puntos concretes, sin embargo, un mismo espiritu las 
animaba: el de ampliar las fuentes del conocimiento religioso. Bara 
ello, introdujeron en el pensamiento arabe un elemento que habia sido, 
si no rechazado, si, al menos, descartado en el Islam hasta entonces: 
la razôn (*aql). Este nuevo elemento fue elevado al range de crite- 
rio en los asuntos de fe, relegando a un segundo lugar el criterio 
usado hasta aliora: la tradiciôn (naql). El fundador de la escuela 
de Bagdad, BiSr ibn al-Mu*tamir, manifesté que la razôn era magni­
fies como exploradora y como companera del bien y del mal (254).
La razôn fue considerada como una facultad capaz de alcan- 
zar las verdades suprasensibles y morales. En cuanto facultad, ténia 
un doble papel que desempenar: el especulativo y el prâctico. lCra la 
facultad capaz de alcanzar la ciencia teôrica y de dirigir las acti- 
vidades del hombre, al ser guia interior de éste, impulsândole a de- 
cidir sobre el bien o sobre el mal, aunque el hombre necesita una 
ayuda exterior para comprender las verdades reveladas.
Esta actitud racionalista de la Mu*-tazila, racionalista no 
en el sentido de que se separaran de la fe o la negaran, sino en el 
de intégrai-la por medio de la razôn, se viô reforzada por la apari­
ciôn de otro movimiento, considerado herético en el Islam, que, como 
los griegos, mantenia la misma actitud racionalista. Fue el movimien­
to de la "Zandaqa", término que proviens de la palabra, de origen per- 
sa, "zindîq", aplicada, on la tradiciôn irania, a maniqueos y mazdeis- 
tas. Al pasar a la lengua ârabe, su significado se ha hecho dificil de 
traducir, pues fue aplicada a numeroso grupos y a los seguidores de 
diverses creencias, entre los que no se pueden encontrar nexos comu­
nes. Asi, désigné tanto a las tendencies gnôsticas provenientes del 
maniqueismo dualista, como a muchos sûfies, entre los que se encon­
traba el famoso mistico al-Ballaÿ. También fue usada por algunos sT*-les 
para denominar a sus adversaries. Por consiguiente, se puede decir 
que "zandaqa" se nplicaba a toda actitud que amenazara la integridad 
de la ortodoxia islâmica (255).
(254) Cfr. I. GOLDZIHEll; op. cit., p. 82.
(255) Cfr. F. GABRIELI: La "zandaqa"..., p. 23.
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la prijnera signif icaciôn que adquiriô en el Islam hacia re- 
l'erencia a la profesiôn de dualisme, a aquéllos que considerahan que 
el universe estaba regido por dos principios. Y el movimiento de la 
zandaqa, bajo este aspecto, conociô una gran difusiôri en la sociedad 
dabbâsi del siglo Il/VIII. Al ser contrario al principio de la unidad 
divina, el Islam se viô obligado a defenderse, no sôlo en el piano 
politico, sino también, y sobre todo, en el piano religioso. Uno de 
los personajes que introdujo esta tendencia dualista fue el célébré 
hombre de letras y traductor, ya citado, Ibn al-Miiqaffa®, que sirviô 
de eslabôn entre la vieja tradiciôn racionalista de la corte sasâni- 
da y el Islam (2 5 6).
Este dualisme tuvo una acogida favorable entre la poblaciôn 
irania, lo que explica, en parte, el movimiento politico-religioso, 
de origen no ârabe, que surgiô en esa época. Sin embargo, el flore- 
cimiento de la zandaqa apenas estâ atestiguado, a no ser de una ma­
nera indirecte, a través de las refutaciones que se le hicieron, co­
mo la obra de al-Jayyât, "Kitâb al-inti^âr" (257), en la que se re- 
baten las opiniones que Ibn al-Hawandî exponîa en su "Kitâb nl-zumur- 
rud", del que al-Jayyât nos ha conservado algunos fragmentos. Ibn al- 
ilawandî fue tachado de zindîq y de kâfir (infiel) por los mu*tazilies, 
siendo perseguido por el partido que estaba en el gobiorno. Sin embar­
go, segun Nyberg (258), las auténticas razones de su condenaciôn y 
expulsiôn fueron las de haber sido un filôsofo aristotélico.
La literatura de refutaciôn que apareciô en el Islam, nos 
muestra cômo las ideas que eran contrarias a la unidad del princi­
pio divino, al monoteismo puro, tenîan que ser atacadas en una ac­
titud caracterizada por su apologética, pues, como dice F. Gabrie­
li (25g), si se liiibiera dejado libre acciôn a este movimiento, ha­
brîa significado la sentencia de muerte del Islam. For ello, la re­
ligiôn islâmica tenla que reaccionar.
(2 56) Cfr. P. KRAUS; Zu Ibn al-Muqaffa*, en RSO, 14 (1934), pp. 1-20.
(2 5 7) ed. por 11. NYBERG, El Cairo, 1925.
(258) Op. cit., p. 1 3 3.
(2 5 9) la "zandaqa"..., p. 3 0.
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Los origenes do la Mu*tazila, en consecuencia, estân uni- 
dos a los problèmes suscitados en el Islam, a la recepciôn del le­
gado griego,y al contacte con la zandaqa. Fue una reacciôn de defen­
sa, nacida en el Islam, para preservar la nociôn del "tawhTd", la 
unicidad de Dios, contra las afirmaciones del dualismo mnniqueo. A 
partir de esta defensa que intentaron hacer, désarroilaron toda su 
doctrina.
B) Principios doctrinales.
Dos fueron los temas sobre los que se centrô la defensa 
que la Mu*-tazila hizo contra los enemigos del Islam: Dios como prin­
cipio de la trascendencia y de la unidad absoluta, y el hombre como 
principio de la libertad individual, que entrana la responsabilidad 
de sus actos.
Estos dos temas estaban implicados en las faniosns cinco
tesis o afirmaciones que, tradicionalmente, se han atribuido a los
muttazilies, reproducidas integramente por todos los heresiôgrnfos.
La primera de ellas es la cuestiôn del "tawhîd". Consistiô 
en la afirmaciôn de la unidad y unicidad de Dios. Esta fue la tesis 
mâs importante de su doctrina y la fuente de las otras. En su forma 
mâs general, fue ocasionada por la cuestiôn de los atributos divinos: 
^cômo reconocer en Dios unos atributos, si es indivisiblcmento uno? 
La soluciôn que aportô la Mu*tazila fue afirmar la no existencia 
real de los mismos, ya que son idénticos a la esencia divina y su 
manifestaciôn. Por esta misma razôn, el Coran es la Palabra de Dios 
creada, puesto que es multiple y temporal. Este problema no lo pLan- 
tea el mismo Corân, pues, como ya hemos dicho, el Libro sagrado no 
establece problemas, sino que se suscité a raiz del contacte con el 
cristianismo, es decir, la afirmaciôn de que el Corân es incrcado 
serîa idéntica a la asevcraciôn ciistiana de Cristo como Palabra de 
Dios, Logos, Verbo, increada (2ôO).
La segunda tesis se referîa al"*adl", la Justicia divina,
segun la cual Dios no quiere el mal y sôlo hace el bien. A esta n-
(2 6 0) Cfr. 11. CORBIN : Histoire... p. 157.
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finnaciôn esta unido el tema de la responsabilidad y de la libertad 
del hombre. Efectivamente, si todos los actos de Dios son buenos por 
su propia naturaleza, puesto que Él no puede crear el mal, entonces, 
dada la existencia del mal en este mundo, éste debe ser obra del hom­
bre, porque es el dueno de sus actos, al haber recibido de Bios una 
facultad que le permite obrar con toda libertad.
El tercer punto fue la cuestiôn llamada de "al-wa*d wa-l- 
wa^îd", la promesa y la amenaza. Era un problema liqado a la tesis 
anterior. Si el hombre es responsable de sus actos, debe ser, tam­
bién, responsable de lo que le ocurra en el mas alla prometido en 
el Corân, en donde se manda creer al creyente en la recompensa que 
tendrâ por sus buenas obras realizadas en esta vida, o en el casti- 
go que sufrirâ por las malas acciones. Es la promesa y la amenaza 
de lo que ha de suceder en la vida futura.
El estado intermedio, "al-manzila bayn al-manzilatayn" (el 
grado entre los grados), fue la cuarta afirmaciôn. Consistîa en la 
situaciôn en que se encontraba el fâsiq, el hombre que ha cometido 
pecado,que no es ni creyente ni infiel. Eue una de las cuestiones 
originarias de la Mu*tazila, como hemos indicado. Parece ser que en 
la resoluciôn de esta cuestiôn hubo influencias estoicas, como ha 
puesto de manifiesto Jadaane (2ôl).
Finalmente, el quinto principio que afirmaron los mu*tazi- 
lies, fue la exigencia de hacer el bien y la prohibiciôn de realizar 
el mal, mandamiento que era exigido por la misma revelaciôn (2b2 ).
Esta tesis apuntaba a la puesta en prâctica de los principios de la 
libertad y de la justicia en el comportamiento social. Por consiguien­
te, se trataba de una opciôn politica a la que estaba obligado todo 
creyente (2 6 3).
Estas cinco tesis o principios, comunes a la mayoria do los 
mu*tazilies, implicaban un sistema filosôfico.
(2 6 1) L'influence du stoïcisme sur la pensée musulmane, Beirut, Bar 
ol-Machroq, I9 6 8 , pp. 179-1 8 1.
(2 6 2) Cfr. Corân, III, 1I4; ed. cit., p. 81.
(2G5) Cfr. L. GAllDlirr - M.M. .UIAWATI; Introduction..., pp. 47-51.
A. BADAWI; Histoire..., vol. I, pp. 25-33.
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La primera tesis, la cuestiôn del tawhîd, consistîa en la 
afirmaciôn do la unicidad de Dios y, por tanto, en la negaciôn de 
sus atributos como algo distinto a su esencia. llabîa planteado, en­
tonces, un problema de esencia y dc existencia. Por otra parte, de 
la consideraciôn de esos atributos derivô la cuestiôn de la crea­
ciôn del mundo, cuya esencia tiene que ser totalmente distinta de 
la esencia de Dios, su creador. ^Cômo se puede explicar la crea­
ciôn del mundo? Para responder a ello, los mu*tazilîes recurrieron 
al concepto de la "nada" (264), entendida como una sustancia, como 
nna realidad que carece do existencia actual, pero que posee la po- 
sibilidad de ser actualizada por alguien. A partir de esta realidad 
es posible explicarse la creaciôn del mundo y su esencia. Mas, ;,sc 
realiza esta creaciôn segun un plan lôgico, previo a Dios mismo, o 
tiene lugar por la absoluta libertad de Dios, sin someterse a ningu­
na ley? Esta exposiciôn de la cuestiôn fue, en general, el mismo de­
bate seguido, entre otros, por Sto. Tomâs y Duns Scoto, por Descar­
tes y Leibniz. La Mu'tazila optô por la primera soluciôn, es decir, 
para ellos lo lôgico es siempre anterior a lo posible. Por tanto, 
el mundo habia sido creado,siguiendo un plan lôgico, por Dios (2()5). 
El mundo, por otra parte, estâ constituido por cuerpos, que, segûn 
algunos mu*tazilies, estân formados por âtomos. Sin embargo, quienes 
introdujeron el sistema atomistico en el Islam, con todas las conse­
cuencias que ello implicaba, fueron los as*arles (2 6 6), como tendre- 
mos ocasiôn de ver. Asî, una metafisica y una cosmologîa estaban im- 
plicadas en la primera tesis.
De la existencia del "<adl", es decir, de la Justicia divi­
na, se deducian otras très afirmaciones, pues ella importa dirccta- 
mente al hombre, ya que incide sobre su libertad, sobre su moralidad 
y sobre su actuaciôn politica. En consecuencia, la segunda tesis com­
porta una psicologia, una moral y una politic# (2 6 7).
(264) Cfr. A. NADEU; op. cit., pp. 129-144.
(2 6 5) Ibidem, p. 130.
(2 6 6) Cfr. S. PINES; Oeitrage zur islamischen Atomenlehre, Berlin, 
1936.
(2 6 7) Cfr. A. NADEU: op. cit., pp. 219-330.
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Las cinco tesis, que son de orden teolôgico, hacen referen- 
cia, en el orden filosôfico, a dos aspectos sobre los cuales girô 
todo el pensamiento mu«tazili. Por una parte, el aspecto metafisico, 
que se referîa al problema del Ser trascendente, absolutamente Uno 
y Perfecto, creador del mundo. Por otra, el aspecto ético, que se 
referîa al problema del hombre y de sus actos, considerado como un 
ser totalmente libre y responsable de los mismos, porque es su autor. 
La doctrina de la libertad del hombre ya habîa sido afirmada ante­
riormente por unos musulmanes, que fueron conocidos por el nombre 
de "Qadariyya", identificados, muchas veces, con los mismos mu*ta- 
zilîes (2 6 8).
Por otra parte, el problema del Corân como Palabra de Dios 
creada, diô origen a discusiones gramaticales. Muchos mu*tazilîes 
fueron gramâticos, y se dedicaron a especulaciones de îndole filolô- 
gica. De ahî que contribuyeran, en gran medida, al desarrollo de la 
gramâtica (2 6 9).
El sistema filosôfico implicado en el pensamiento teolôgi­
co de la Mu*tazila,estâ basado en la razôn, facultad que puede corro- 
borar, por sus hallazgos, cuanto ha manifestado la revelaciôn. Los 
muCtazilîes no sôlo crqyeron en el valor de la investigaciôn racio­
nal, sino también en la existencia de un orden racional. Eue una 
consecuencia del contacte con el pensamiento griego. Por eso, su 
fin primero fue defender la fe por la razôn, y la razôn, en la 
Bagdad del siglo III/IX, era la de la escuela del pensamiento grie­
go, como ha dicho L. Gardet (270).
No obstante, a pesar de la gran influencia que el pensamien­
to griego ejerciô sobre los espîritus musulmanes de la época, la Mu*- 
tazila no llegô a constituirse como una auténtica filosofîa. Esta 
fue misiôn que les correspondiô a los falâsifa.
La Mu(tazila creyô en la existencia do un orden do realida- 
dos inteligibles, superior al orden sensible, al que puede accederse
(2 6 8) Cfr. A.J. WENSINCK; The Muslim creed. Its genesis and histori­
cal development, Cambridge, University Press, 1932, p. 52.
(2 6 9) Cfr. C.n.M. VlCBSTEIiXlll; op. cit., pp. l49-l6l.
(2 7 0) Philosophie et religion en Islam avant l'an 330 de l'Hégire, 
en: L'élahoration..., pp. 46-47»
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por la razon huniana, sieiiipi'o que 6sta haya adquiritlo suficionto ina- 
dure%. Solo en este monient.o es cuando esté rapacitada para alcattzar 
las primeras verdades que la dirigea a la adqiiisicion do la ciencia 
y hacia la accion. Sin embargo, la ciencia que adquiere solo le per- 
mite asimilar el date rovelado de la fe.
A la Mu*tazila se le debe reconocer el mérite de haber ele- 
vado la razon al rango de fuente del conocimiento religioso, c, in­
cluse , do haber reconocido abiertamente el valor de la du da conio pri­
mer motor del conocimiento, pues algunos de les mu^tazilles llegaron 
a afirmat- quo la primera condicion del conocimiento era la <iuda, y 
que cinciienta dudas valen mas que una certeza (271)* Sin embargo, no 
so les puede considorar como librepensadores libérales, a pesar del, 
use quo hicieron do la razon, puesto que adoptaron una verdiidera in- 
tolerancia hacia I as opiniones contrarias cuando su doctrina qano el 
apoyo oficial do los fabbâsîos. Êste es el motive por el que Goldzi- 
hcr los ha cotisidorado como los "fundadores del dogmatisme on el Is­
lam" (2 7 2). Por olio, la Mu^tazila fue incapaz de hacer quo la razoii, 
on ciKinto facultad, llogara a alcanzar sus ultimas consecuoncias.
Su actitud racionalista, no obstante, prepare el teri'ono 
para la aparicion do la filosofîa propiamente dicha. Fue al-lCindT 
el quo logrô evadirse do los presupuestos dogmaticos del ha lam y 
dar nacimionto al pensamiento filosofico. Aunque el filôsofo arabe 
tuvo ai'in que recurrir al método exegético instaurado por 1 os mu^ta- 
zilîes para explicar cl date rovelado, on cambio, so séparé do ellof 
on un pun to capital; la razén no solo era la facultad quo servia pa­
ra proporcionai- los iiiétodos de interpretacién de la revelacién co- 
ranica, sino que tambion estaba capacitada, por si misma, para al- 
canzai- osa Verdad que el Profeta Mahoma habla d,ido a couocer, en un 
lengua ie accesible, a todos los h ombres. lOn la busqueda de esta Ver­
dad, entendida como el "saber", la "ciencia" por oxcelencia, la ra- 
zôn dié origen a una nueva fonna de pensamicnto, la filosofia, (pie, 
en su caminar hacia la Verdad, soguirîa un camino distinto, poro pa­
ra le lo, al de la revelacién.
(2 7 1) Cfr. I. G O l-n /.IlIlC Ii; op. cit., p. ül .
(2 7 2) Ibidem, p. 9b, Sunrayado del autor.
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3.- AL-AS*AHÎ Y SU SISTEMA.
Como reacciôn contra el racionalismo mu*tazili sùrgiô nn 
movimiento teolôgico que llegaria a establecer los fundamentos del 
Kalâm ortodoxo en el Islam. Segûn Ibn Jaldûn (273), la Mu^tazila 
habla ofrecido una doctrina perniciosa que diô nacimiento a una 
fuerte resistencia por parte de la ortodoxia sunnl. Gstos se apli- 
caron, entonces, a demostrar la verdad de los dogmas por pruebas 
sacadas de la razôn, con el fin de refutar las novedades introdu- 
cidas por los mu^tazilies. El que se encargô de esta tarea, siguien- 
do un plan mediador, fue AbH -l-Hasanal-As^arî.
Si la MuCtazila se habla presentado como aquel grupo que 
habla adoptado una actitud racionalista ante la interpretacién de 
la revelacién, otorgando a la razén un elevado valor, al-Al«arî y 
sus seguidores, en cambio, tomaron una actitud tradicionalista, 
pues, para ellos, la tradicién era la fuente que posela un gran 
valor como fuente de conocimiento. La intencién profunda de este 
movimiento de reaccién fue volver a un pensamiento religioso mas 
conforme con el esplritu profundo del Islam y mas cercano al tex­
te revelado. De hecho, la reacciôn as^arl ha sido presentada como 
el intente de regeneracién de la religién musulmana, penetrada de 
elementos extranos (274).
A) Orlqenes de esta tendencia.
El fundador de este movimiento habla nacido en la ciudad 
de Basra y habla iniciado sus estudios con el maestro muttazill Abu 
^Alî al-$ubbâ*î, aunque pronto abandoné la doctrina ensefiada por su 
maestro para unirse a la "ah 1 al-sunna" y defender las tesis consi- 
deradas como ortodoxas, en contra de sus antiguos compafieros. Sin
(2 7 3) Miiqaddinia, trad. M. de Slane, vol. III, pp.
(2 7 4) Cfr. W. SPlTfA; Zur geschichte Abïî 1-Hasan al-As*ar7's, Leip­
zig, liîyé, pp. !)-9.
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embargo, la ortodoxia que defendiô, no fue tan rîgida ni tan intran- 
sigente como la niantenida por las escuelas mâlikî o hanbalî. Do al- 
As'arî se euenta la anocdota, que ilustra su actitud de respuosta, 
de que un dîa gritô en la mezquita de Basra lo siguiente:
"Me sostenido hasta ahora que el Coran era créado, 
que los ojos de los hombres no verân a Bios, que 
nosotros somos los autores de nuestras accioues.
Ahora he llegado a la verdad. Renuncio a estas o- 
piniones y tomo la resoluciôn de refutar a los mu*- 
tazilîes y de exponer su infamia y su torjieza" (2 7 5).
Entre las diverses causas que se ban citado sobre su ruptu­
re con la Mu<-tazila, bay que destacar la famosa cuestiôn de los très 
hermanos (2 7G), en la que, de ser cierta, nos muestra que ya estaba 
preocupado por las dificultades planteadas por la doctrina de la ver­
dad, de la bondad y de la justicia divinas, asi como por la libortad 
humana. En cualquier caso, la causa mâs probable de haber abandonado 
el pensamiento mu*-tazilî, debiô ser la profundizacion que hizo de es­
ta doctrina, hasta el punto de proponer problèmes que no le fueron 
resuoltos por sus maestros, como senala A. Badawi (277). l’ese a es­
ta ruptura, se mostrô comprensivo con los principles doctrinales de 
la Mu^tazila, asî como con los de los restantes grupos doctrinales 
musulmanes.
Dos tendencies, aparentemente contradictorias pcro,en roa- 
lidad, compleinentarias, pueden senalarse en él. For una parte, a 1- 
As<arT no desdenô el valor de la demostraciôn racional, con lo cual 
admiti é un cierto racionalismo en su doctrina. Por otra parte, en 
cambio, man tuvo la tesis de que la razôn no era critorio absoluto 
ante la fe, pues este criteria le pertenecia a la tradicién. Asî, 
al-As'arî combiné *nql y naql, razén y tradiciôn.
En la opinion de que aquelio que el Profeta habîa dado a 
couocer le era suficiente al musulman fiel para salvarso, se nropu- 
so encontrar de tuievo cl sentido de la tradiciôn, volver al Coran y
(275) IBN JAL.LIKAN; KitTih wafayTit al-*ayân, trad. M. de SI.ANE: Ihn 
Khailikân's Biographical Dictionary, Paris, lB45-i''7 î, vol. 
II, p. 22b.
(276) Cfr. M. CHUZ HERNANDEZ: llistor ia..., vol. 1, p. 54.
(277) Histoire..., vol. I, p. 2 6 5.
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a la ensenanza de los primeros musulmanes. Si el Profeta no lialiîa 
transmitido algunos datos que el hombre conoce por medio de su ra­
zôn, era o bien porque el mismo Mahoma los irjnoraba, o bien porquo, 
conociéndolos, juzgô que no debîan ser ensenados. En ambos casos, cl 
fiel no tiene necesidad de conocerlos, porque el Profeta no los ha 
revelado. Por consiguiente, los principios que el hombre puede cono- 
cer por su razôn, y que no estàn contenidos en la revelaciôn, son 
nulos, no tienen ningôn valor y hay que rechazarlos. Consciente de 
esto, y queriendo atenerse a una interpretaciôn mas literal del tex­
te sagrado, se volviô hacia el hanbalisme, la doctrina mâs rîgida y 
literalista entre las musulmanes. Asi, las tesis que expone en su 
obra, titulada "Al-Ib3na fl usQl al-diyâna" (27#), son claramente 
hanbalies. Sin embargo, no se sabe con certeza si este libro es el 
mismo que escribiô (279), pues el al-As*arï que nos presentan sus 
discipulos es otro: no es un teôlogo hanbali, sino un conciliador 
de las dos posiciones extremas, racionalistas y literalistas (2bO).
Es cierto que Abü-l-Hasan quiso retornar al Coran, pero no 
deteniéndose en su letra, como hacian los mâs tradicionalistas, si­
no acudiendo al espiritu del texto, que fue tornado por él como prin- 
cipio de razonamiento y de soluciones, mediante el empleo de la ana­
logie , del qiyâs. Esta es la razôn por la que su actitud puede ser 
calificada de intermediaria entre los tradicionalistas mâs radica­
les y los mu^tazilies racionalistas. Esta mesura fue, precisainente, 
la que le asegurô tal éxito entre los musulmanes que sus opiniones 
se constituyeron en los fundamentos del Kalâm ortodoxo, despiiés que 
fueran elaborados por sus discîpulof^ los principios générales que 
fonnulô.
Estos principios estân centrados en très cucstiones: la
existencia y atributos de Bios, el problcma del Coran, y el de la 
libertad humana.
(2 7#) Dos cdiciones; Baydarâbâd, Bâ*irât al-ma^ârif, 1521 h. El Cai­
ro, 134!) h.
(2 7 9) Cfr. A. Badawi; Histoire..., vol. 1, pp. 272-274.
(2!10) Cfr. L. OAllBET - H.H. ANA')VA'fI : Introduction. . . , p. 57 «
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Para ai-As<arî, la existencia de Dies sôlo la puede cono- 
cer el hombre si reflexiona sobre la creaciôn. El hombre comprueha, 
entonces, que ni puede crearse a si mismo, ni dar origen a la exis­
tencia de las otras cosas creadas. Sôlo cabe admitir, por consi guien­
te, la existencia de una causa perfecta, creadora de todo cuanto exir 
te. Esta era la misma prueba que utilizaban todos los teôlogos musul­
manes, basada en la perfecciôn de este mundo. A la naturaleza de es­
ta causa, que es Dios, y al que no le conviene ninguna défini ci ou 
que pueda darse do su esencia, no se le puede atribuir ninguno de 
los atributos Innnanos, porque ella posoe sus propios atributos. En 
la concepciôn que al-As^arT tiene de estos atributos divinos radica 
la caracteristica principal y la originalidad de su sistema.
La MuHazila habia afirmado que los atributos divines te- 
nîan que ser idénticos a su esencia. Los literalistas, tradiciona­
listas mâs radicales, habian supuesto que eran semejantes a los hu- 
manos. La soluciôn que aportô al-As^arî fue mediadora entre ambas; 
de la misma inanera que hay atributos humanos, que pertenecen a la 
esencia del hombre, tiene que haber atributos divinos, que corres- 
pondan a su esencia; entre unos y otros hay un gran abisino, puesto 
que son radicalmente distintos, como son distintas sus esencias pro­
pins. Nadie puede hacerse una idea de los atributos divinos tomando 
en consideraciôn los humanos, ni tampoco es posible aplicai el nom­
bre de éstos a aquéllos. Los atributos divinos son inhérentes a la 
esencia do üios, pero uo se identifican con ella ni tienen oxisten- 
cia ni realidad fuera de ella (281). En realidad, el fonde do este 
problema era el intente de dar sentido a los textes antropomôrficos 
que aparecen en el Coran. En consecuencia, se trataba no de una cs- 
peculaciôn independiente sobre un problema concrete, sino el lesul- 
tado de una interpretaciôn del Corân, la consecuencia de un dcsarro- 
llo racional de su contonido (282).
(2 8 1) Cfr. M. ALLAl.'U: Le problème des attributs divins dans la doc-
trino d'al-A^*arï et do ses premiers grands disciples, l i o i r u t ,  
Dar e l-Machrof|, 19b5-
(2 8 2) Cfr. I. GOLD/.lllEKt op. cit., pp. 99-101.
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Los dos puntos doctrinales siguientes son una dcducciôn del 
estudio de los dos atributos divinos mâs importantes, su Ciencia y 
su Voluntad. Sin entrar en detalles sobre ellos, que prolonqnrîan en 
exceso este trabajo, diremos que en lo que se refiere al problema 
del Corân, los mu‘tazilîes habian afirmado que era la Palabra de 
Dios creada, en tanto que los literalistas pensaban que era increa- 
do, eterno. Al-AS*arî sostuvo que el Corân era eterno, pero que las 
palabras con las que estâ escrito habian sido creadas por Dios. En 
cuanto al problema de la libertad humana, la Muttazila se habia de- 
cidido por la soluciôn de que el hombre es el autor y el responsable 
de sus actes, porque es un ser libre; los literalistas opinaron que 
el hombre no es libre porque en él no hay ni creaciôn ni adquisiciôn 
de sus propios actes, sino que eran creados por Dios. Al-ASe-arT, bus- 
cando una posiciôn mediadora, considerô que Dios, por su Voluntad om- 
nimoda, es el autor de los actes humanos, pero, deseando que el hom­
bre tomara parte también, le concediô la capacidad de adquirirlos. Eue 
la cuestiôn del "Itasb", la adquisiciôn que el hombre hace de sus obras, 
por la posibilidad especial que Dios le ha otorqado.
La reacciôn teolôqica de al-A&'arî produjo, desde el punto 
de vista teôrico y metodolôgico, un cambio en los estudios teolôgi- 
cos que se desarrollaban en el Islam. Su metodoloqia se aprovechô 
del conocimiento de las obras lôgicas de Aristôteles, traducidas al 
arabe en su totalidad cuando él viviô (283^. Su doctrina fue bien 
recibida por muchos musulmanes ansiosos de dar sentido a la fe en 
Dios. Eue un qrupo de estos musulmanes los que sc constituyeron en 
discipulos suyos y désarroilaron su doctrina, cuya caracterîstica 
mâs importante fue la adopciôn del atomismo grieqo de Demôcrito y 
de Leucipo, que les llevô al establecimiento de un cierto ocasiona- 
lismo. El leqado grieqo se introducîa, definitivamcnte, en el pen­
samiento arabe, incluse en su forma mâs ortodoxa.
(213) Cf1 . I. MADKOUUtL'Organon..., pp. 252-254.
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B) Kl atomismo y ocasionalismo as^arl.
Entre los discipulos de al-As*arî destacô AbTî liaUr al-lbT- 
qillânT («• 403/1013), sistematizador de la doctrina de su maestro 
y quien adopté nna filosofia de la naturaleza basada en el recono- 
cimiento de la existencia del atome, con lo cnal pretendiô una me- 
Jor defensa de las tesis expuestas por al-As^arT. Aunque el atomis­
me ya habia sido empleado por alqunos mu&tazilies, como ya indica- 
mos, sin embargo, fue al-Bâqillânî quien le diô carta de iiaturalc- 
za en el Islam, en la opiniôn de que este sistema filosôfico era el 
mas apte para las exigencias de las doctrines de la Omnipotencia y 
Trasccndencia divinas, sobre la creaciôn "ex nihilo", y sobre la li­
bertad del hombre. El historiador Ibn Jaldûn nos dice los siguiente 
respecte a al-nâqillânî:
"Kl qâdî Abu Baltr al-BâqillânT estiidiô con ellos y 
acabô por 1 legar a ser el Jefe de la escuela. lie- 
du.jo a un sistema las doctrines que profesaban y fi- 
,jô los principios que sirven de introducciôn a es­
ta ciencia, principios proporcionados por el razo­
namiento, y que forman la base de todas las pruebas 
empleadas por los escolâsticos y de todas sus espe- 
culaciones. Asi, ensenô la existencia del atomo y 
del vacio; déclaré que un accidente no puede exis- 
tir en otro accidente, y que un accidente no dura 
dos instantes de tiempo, y otros principles sobre 
los que reposa su demostraciôn. Fue asi como se com­
plété un sistema que forma una de las mâs belles 
ramas de la ciencia especulativa y teolôgica'J (284).
Acentuando el papel de la especulaciôn, al-Bâqi 1 l.TuT defi- 
niô la ciencia como el conocimiento de lo cognoscible sogén lo cpie 
es. La ciencia, entendida asi, se divide en dos clases; la eterna, 
que es la ciencia divina, y la engendrada, propia de todas las crea­
tures , y que, a su vez, es de dos clases; la intuitive y la especu­
lativa o demostraciôn (2l'5). La ciencia intuitive contiono el cono-
(284) Muqaddinia, trad, de M. de Slane..., vol. Ill, pp. 'A,)-()0.
(2 8 5) AL-BÂcjlLl.ANl; Ai-Tamh~d, ed. por M. KIIODEIIM y M. AliP bin 
El Cairo, 194?, pp. 34-35.
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cimiento de los sentidos; uno especie de sentido intemo, por medio 
del cnal el hombre se conoce a si mismo y conoce sus sentiinientos; 
y algunas leyes fundamentales del pensamiento o evidencias axiomati- 
cas, que se deducen del conocimiento sensible. La ciencia demostra- 
tiva tiene por objeto el conocimiento de las cosas existantes, los 
seres, y del no ser, la nada (286). Los seres son de dos clases, el
Ser eterno y el ser enqendrado.
Despues de distinguir entre la existencia del Ser eterno y 
la de los seres engendrados, al-BâqillânT senala tres clases de se­
res creados: los cuerpos, las sustancias y los accidentes. Los cuer-
pos estan compuestos de las sustancias, que son atomos, y de los ac­
cidentes, que no pueden subsistir por si mismos.
Los atomos son realidades materiales contingentes, indivi­
sibles, siempre creadas por Dios. La union de varias de estas sus­
tancias conduce a la formaciôn de los cuerpos, que nacen y perecen 
por la agregaciôn y separaciôn de los atomes, siendo creados en ca- 
da instante por el Ser eterno. Como la union de los atomos tiene lu- 
gar por medio del movimiento, la existencia del vacio deviene nece- 
saria para permitir la union y separaciôn de los atomos. De la mis­
ma manera que el espacio estâ constituido por atomos y vacio, el 
tiempo se compone de pequenos instantes indivisibles, separados por 
intervales de repose. De aqui que los accidentes de los âtomos no 
puedan durar mâs de un instante de tiempo. Por elle, üios créa con- 
tinuamente âtomos nuevos y, cuando cesa de crear, la sustancia pe- 
rece. ICsto es el ocasionalismo que introduce al-llâqi 1 InnT, al estar 
Dios actuando continuamente sobre los âtomos. Asi, Dios es siempre 
libre, pues créa, directamente y sin ningân intermediario, lo que 
naco; nada nace ni perece por una ley necesaria de la naturaleza, 
sino por la accion dirocta y continua do Dios (287). Era el modo 
de entcnder la relaciôn existante entre lo necesario y trasccnden- 
te, Dios, y lo contingente, los seres creados. En esta relaciôn
(2ij()) Ibidem, p. 39-
(21:7) Clr. S. MUNK; op. cit., pp. 321-323.
- 156 -
Oesaparece el concept» de causa; ni siquiera liay relaciôn entre las 
cosas de este mundo: no hay ninguna continuidad natural entre dos 
acontecimientos que ocurren sucesivamente. De esta manera, al-Daqil- 
IRnî niega el principle de caiisalidad, negaciôn que se convirtiô, 
de algun modo, en articule de fe para los as^aries (288). La afir- 
maciôn del ocasionalismo permitiô asegurar la Omnipotencia y Tras- 
cendencia divinas, asi como la creaciôn desde la nada y ia liber­
tad Inunana.
Después de senalar las diferencias habidas entre el Ser 
eterno y los seres creados, al-DâqillïïnT continua désarroi lande 
los principios doctrinales de su maestro, referentes a Dios y sus 
atributos, el tema de la adquisiciôn (kasb) en el hombre, la reli- 
giôn y la jefatura del Islam (2 8 9). Respecta a la teoria de la crea­
ciôn del Corân, se manifiesta en el mismo sentido que al-As^arT: 
hay distinciôn entre la sustancia eterna de la Palabra de Dios y 
su manifestaciôn material en la escritura y en la recitaciôn (290) .
La adopciôn del atomismo por el nuevo Kalâm, représenté 
un rechazo de la teoria de la causalidad universal, aibiitida por­
tos mu^tazilios, puesto que ahora se consideraba que esta incurria 
en un deterininismo incompatible con la lectura del Corân acorca de 
la Omnipotencia divina, propugnada por al-Bâqillânî. Ilubo de recu­
rrir a esta otra teoria filosôfica para justificar y confirmar las 
afirmaciones corânicas tal como él las entendia. Este fue el imico 
valor que tuvo el atomismo para los as^arîes, como han senalndo L. 
Gardet y M.M. Anawati (291). Incluse el mismo Averroes fue conscien­
te de la prcocupaciôn apologética que representaba la apropiaclôn 
de csa doctrina filosôfica:
(2 8 8) Cfr. L. GARDET -M.M. ANAWATI: Introduction..., p. (>4. 1 .GOl.p/.l- 
IlER: op. cit., p. 1 0 7.
(2i>9) Cfr. A. IIADAWI: Histoire..., vol. I, pp. 520-339.
(2 9 0) Cfr. U. PAIIICT: Dor Standpunkt al-Hâqi llâni's in dcr l élu e vom 
Koran, en: Studi orientalistici .. . , vol.II, pp. 294-3(; 3.
(2 9 1) Introduction..., p. 64.
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"Los atomistas musulmanes que niegan la facultad hu­
mana y dejan sin vigor la sabidurîa prâctica, el li­
bre arbitrio y todas las fuerzas productoras, sos- 
tienen esta tesis no porque las hayan descubierto 
por su propia reflexion, sino porque ven en ella el 
medio de defender los principios que previamente 
habian admitido" (2 9 2).
Al poner en relaciôn las tesis de al-As^arT con la ospecula- 
ciôn, al-BâqillânT se esforzô en fundar la teologia sobre las exigen­
cies del juicio, determinadas por anâlisis lôgicos que provenian, en 
ultima instancia, de la lôgica griega.
La teologia en el Islam, el Kalâm inu*-tazili o as*ari, se 
fundamentô en el pensamiento griego para su desarrollo doctrinal, 
con lo cual el pensamiento ârabe tomô una nueva direcciôn. Adcmâs, 
se preparô, de esta mariera, el advenimiento de la otra faceta del 
pensamiento islâmico que, igualmente, tuvo su origen en la recep- 
ciôn del legado griego; ta Kalsafa o filosofia propiamente dicha.
(2 9 2) Cit. er> I. MADKOlJU; La place d'al-FârâbT.. ., p. 5 6. También 
en L. GAllDET - M.M. ,\NAWA'f I : Introduction. . . , p. 64.
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CAPlTULO QUINTO; El, PENSAMIENTO FILOSOFICO. LA FALSAFA.
La aparicion del pensamiento filosofico on el Islam fiie 
la serinnda do las consecuencias que produjo la recepcion del lega­
do de la antigiiedad clasica. La "Falsafa", como se denomina a la 
filosofia de inspiraciôn helônica, ha sido presentada, en la formu- 
lacién del Islam en tanto que sistema religioso, como una heterodo- 
xia, como un conjunto de doctrinas que intentaron interpr etar el 
Coran desde el exterior del pensamiento islâmico, basândose en ele­
mentos ajenos al mismo, sin tener en cuenta la propia rique/a que 
este pensamiento filosofico posee y el interés de su estudio. El 
problema que esta conceptualizaciôn plantea, es decir, el entcnder 
la Falsafa como una hoterodoxia, estriba en la definiciôn del esta- 
tuto do la ortodoxia. Puesto que esto lo hemos examinado anteriormen- 
te, no insistiremos ma s.
En cualquier caso, sea considorada como ortodoxia o como 
hoterodoxia, y esto dependerâ de la posiciôn ideolôgica de quien se 
ontregue a su estudio, lo unico cierto que se puede extraer d<» la 
lectura y mcditaciôn de las obras cscritas por quienes dieron vida 
a esta forma de pensamiento, es que la Falsafa fue un movimiento 
que apareciô en el Islam con la preocupaciôn do interprétai y com- 
prender el sentido do la Ley revelada por otros caminos y medios a 
los que, usiia1mente, eran empleados entonces. No en vano la primera 
formaciôn que recibioron los "falâsifa", los filôsofos âiahos, les 
habîa sido dada por los teôlogos y por los doctores de la ley (293) 
y, quiérase o no, todos ellos proclamaron que cran musulmanes aiitcn-
(293) Cfr. 11. LAOllST; op. cit., pp. 394-395.
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ticos. De hecho, la filosofia en el Islam estiivo vinculada a los 
otros aspectos del pensamiento y de la cultara ârahes, pues sus in­
quietudes fueron., précticamente, las mismas: el estudio de Dios, la 
relaciôn de lo uno y lo multiple, la uniôn de Dios con el mundo, el 
orden del ser, la ley moral, la vida présente, la vida futura, etc., 
temas comunes a filôsofos, teôlogos, faqies y süfles (294). Sin em­
bargo, por el diverse método empleado, los filôsofos trataron de 
conciliar la razôn y la tradiciôn para mostrar que la religiôn, cuan­
do se une con la filosofia, aumenta en perfecciôn, y la verdad res- 
plaridece con mayor claridad. Por esto, el tema original de la filo­
sofia en el Islam fue la conciliaciôn de la revelaciôn con el cono­
cimiento adquirido por el hombre por medio de su facultad mas impor­
tante y mâs superior, la razôn. Fue el clâsico tema de la razôn y de 
la fe.
En consecuencia, la clasificaciôn de los movimientos surgi- 
dos a partir del hecho corânico que anteriormente hemos adoptado, 
mâs acorde con la posiciôn que los musulmanes tomaron en su deseo 
de aprehender la Verdad, nos permite situar a los falâsifa entre 
aquellos grupos que concedieron a la razôn un alto grado de valor 
como fuente de conocimiento de esa Verdad, sin menoscaho del valor 
de la otra fuente, la tradiciôn. Sin embargo, esa estimaciôn que 
los filôsofos experimentaron por la facultad humana, fue la causa 
de que los seguidores de la tradiciôn les reprocharan el haberse 
separado del camino de la Verdad y, consecuentemente, fueran acusa- 
dos do heterodoxia, puesto que los tradicionalistas que los conde- 
naron, estaban unidos al poder constituido.
En su origen, el termine "falâsifa" designô a los filôso­
fos grieqos conocidos por los ârabes, ta 1 como se deduce de las no- 
ticias trarismitidas por los biôgrafos ârabes. Partiendo do esta de- 
nominaciôn original, se empleô la expresiôn "falâsifa al-Islâni" pa­
ra hacor alusiôn a los diversos filôsofos que boy conocomos como ta­
ies en el Islam. Por consiguiente, los falâsila serîan los continua-
(2 9 4) Cfr. A. AL-^AWWA; Al-Kalâm wa -1-falsafa, Dnmasco, Ma^ ba^ -a 
?âmi« a, 2d éd., l3o4/l9ô4, p. 77* Es una de las pocas obras 
arabes actuates que merece ser leida.
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dores de los rilôsofos gri egos (295). Segûn esta consideraciôn, Jos 
filôsofos arabes depemlieron de dos formas de pensamiento totaImen­
te distintas, la arabe y la griega, que ellos trataron de coordinar.
Como los elementos que conformaban ambas culturas eran total- 
mente difeientes, la sintesis que intentaron bacer tuvo iugar ba.jo 
ciertas dificultades, en determinadas condiciones, y con frecuentes 
choques con los otros aspectos del pensamiento islâmico. La labor 
cpie désarroilaron fue, por consiguiente, sumamente peliyrosa, por­
que se vieron obligados a no exceder los limites impucstos por lo 
que Jadaane ha llaiiuulo "su cultura de base" (296), y a mantener cou 
ella los la-os necesarios e indispensables a fin de evitar cualquier
marginaciôn, no sôlo oficial, sino también popular. De hecho, el un i-
co faylasûf (pie sobrepasô esos limites, Abu Daltr Muhammad b. /.akariyyn 
al-llâzT, el llhazes de los latinos, fue olvidado, por ello, como filô­
sofo y tan sôlo subsistiô su obra médica, ûnica por la que fue cono-
cido en la Edad Media latina.
Los supuestos bajo los que se originô el pensamiento fi lo- 
sôfico on el Islam y el estudio de las fuentes del mismo, son el ob- 
icto del présente capitulo.
I .- LA KUiiMAClON 1>K LA FILOSOKtA âllABE.
Don circunstancias historiens confluyeron en la formaciôn 
del pensamiento filosôfico arabe: la situaciôn politico y religiosa
existante en el Iniperio islâmico durante el primer siglo de I régi- 
inon ‘abbâsî, por una parte, y las consecuencias que sobre esta si­
tuaciôn obrô la filosofia gi'iega, cuyo encucntro con cl Islam ya 
habia tonido Iugar, por otra. La conjunciôn de estos dos factures 
hizo posible ol nacimiento de la filosofia eu el Islam durante cl 
siglo IIJ/ÏX.
(2 9 5) Cfr. , s.v. "Falâsi fa", vol. II, p. 7'(3. 
(29(1) Les condi tions. . . , p. lü.
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a) La situacion politica y religiosa.
El Horizonte politico del Islam a comienzos del siglo IIl/lX 
era conflictivo, preludlando la desmombracion que posteriormente su- 
friria el imperio. En este siglo se iniciô la caida progresiva de la 
autoridad califal, con la subida al poder de los jefes militares. A 
partir de este momento, los califas solo conservaron una soberania 
puramente nominal, en tanto que el poder real era ejercido por di- 
nastias de soberapos temporales (297).
/.Como se habia llegado a esta situaciôn? El Estado Cahbâsi 
habia alcanzado el poder a mediados del siglo Il/VlII, gracias a los 
problemas que habian provocado la caida de la diuastia Oineya, regi­
men que no se habia adaptado a las nuevas exigencies nacidas de los 
cambios habidos en las formas de vida, causados por la mezcla de po- 
blaciones diverses.
La caida de los Omeyas ha sido considerada por muchos orieu- 
talistas, influidos por las teorias raciales del siglo XIX, como el 
resultado de un conflicto étnico habido entre los arabes y los ira- 
nios. Era el problema de la "Su^übiyya", al que ya hemos aludjdo an- 
teriormente. En efecto, no se puede olvidar el indiscutible papel 
Jugado por los iranios en el derrocamiento de los Omeyas y su situa­
ciôn de privilégié en la corte <abbâsi. Este hecho, unido a unos de- 
terminados datos que se encuentra en algunas fuentes Arabes, relati­
ves a la influencia irania, permitiô formular esa opiniôn. Min em­
bargo, esta hipôtesis ha de ser revisada, pues, sin necpir el valor 
que desempenô el factor social, que llegô a crear un cierto males­
tar al dar fuerza a la oposiciôn, esta exprosô su ideologia en ter­
ni inos arabigo-islainicos exclusivamente, como ha senalado Cahon (298). 
Esto quiere decir que la oposiciôn al poder de los Omeyas se presen-
(297) Cfr. I^ , s.v. "*Abbâsides", vol. I, pp. IM-19.
(2 9 8) ICI Islam. I. Desde los origenos hasta cl comienzo del Imperio 
Otoniano, trad. esp. J.M. PALAO, Madrid, Ed. Siglo XXI, 1972, 
p. 4 3 . Citamos esta obra por la autoridad de su autor en el 
tcrreno de la historla del Islam.
16:
iô ba.jo la forma de una.s ideas reiigiosas distintas a las vigoiitos.
Ya hicimos referenda a esta cuestiôn: toda opciôn politica t i eue 
una significaciôn religiosa, bajo cuyos postulados puede presontai.se 
aguélla.
la oposiciôn a los Omeyas estaba unida al problema do la 
sucosiôn de Mahoma. La lucha se presentô como el intento do recupe- 
rar el poder la familia del Profeta, poder que, segûn ellos, les 
pertenecia. Los t-abbâsies reivindicaron el califato, por descender 
directamonte de la familia de Mahoma. Este movimiento estailô, ade- 
mas , en el momento jiisto, cuando el poder omeya se habia dobilitado: 
a la muortn de llisâm, ocurrida en el ano 124/743.
La revoluciôn ^abbâsi no se presentô como soluciôn a todos 
los problemas que habia planteados. Es cierto que atenuô alquna.s di- 
f icu It.ades y problemas sociales, como cl asunto de los "mawâ lî" (los *
clientes), hombres unidos a un patron por lazo de clientele, cuya 
condiciôn ante la loy y ante la comunidad era inferior a la de los ^
ârabes. Los mawâir no eran ni anti-arabes ni anti-musulmanes, sino j
que su ûnica pretension era reivindicar un piano de igualdad dentro ;
de la comunidad mu.suImana. El movimiento «•abbâsi tuvo como uno de i
sus principales ob.jetivos la asimilaciôn de todos los musulmanes, j
con iqua le.s derechos para cada iniembro de la comunidad (l’.aq). En j
cambio, suscitô otras cuestiones que se expresai on ba.jo la forma 
de un descontento general, que también adquiriô la forma de una opo­
siciôn politico-religiosa, cuya manifestaciôn fueron los mûltip les 
conflictos que aparecieron bajo toda la dominaciôn <abbâsl, y que 
llcgaron a ser mâs graves que los ocurridos en el periodo anterior 
de los Omeyas.
Por otra parte, los Omeyas habian rechazado, como seiia la 
Gardet , el principio teocrâtico en favor de la dominaciôn te­
rrestre e independiente de la ley religiosa. Contrariamcnte, el c.i-
(290) Cfr. M.A. .SlIAIi.AN: The ^Abbâsid revolution, Cambrid(ie, Ilnivei- 
sity Press, 197G, P. XV.
(%)0) La cité musulmane. Vie sociale et politique, Paris, .1. Vrin. 
1954, p. 150.
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lifato ^abbâsi se presentô como la busqueda de una forma de orqaniza- 
ciôn mâs apta para las exigencies islâmicas. Al sostener la nociôn de 
la cualidad especial que ha de poseer el califa, es decir, la pose- 
siôn del poder temporal regido por la ley religiosa, rea'firmaron el 
carâcter teocrâtico del califato. Asî, el califa no sôlo fue un "ma- 
lik", un rey temporal, sino que se convirtiô en el "Aniîr a 1-mu^minTn", 
eu Principe de los creyentes. La principal fuerza que tuvieron para 
afianzarse en el poder, fue una mejor aplicaciôn de la ley musuIma­
na , como hemos manifestado a propôsito del nacimiento del l’iqh como 
ciencia. Por esto el cargo de qadi adquiriô tal importancia. También 
el Kalâm fue un resultado de este hecho. En contrapartida, ello pro­
dujo un desconcierto religioso general.
La situaciôn inicial durô poco, pues los conflictos <iue fue­
ron apareciendo en las diverses partes del mundo musulman, dosemboca- 
ron en la desmembraciôn del imperio, que comenzô a mediados del si­
glo III/IX. Este desorden ha sido senalado por el escritor ogipcio 
TÂIIA HUSAYN al estudiar la vida del poeta al-MutahabbT (3*)l). Los 
asuntos econômicos comenzaron a desorganizarse, lo que hi zo que el 
poder califal fuera menguando paulatinamente. Los gobiernos de las 
provincias pasaron a manos de jefes militares, unices capaces de man­
tener el orden. El ejército entrô, de esta manera, a .jugar un papel 
on la politica. El poderio de algunos militares llegô a s(?r tan énor­
me que algunos califas fueron manejados por elles. Los tiircos emne- 
zaron a cobrar influencia y dieron origen al nacimiento de una nue­
va casta dirigente. A partir de estos sucosos, el califato flotô a 
la dériva, gozando sôlo de breves momentos de bonanza y de alguua 
independcncia (3 0 2).
Asî, el siglo IIl/lX fue una época do crisis politica en la 
que el imperio islâmico comenzô a fracturarse en diversos Estados mâs 
o menos independientes.
(301) MaC a 1-MutanabhT, El Cjjii'o, Dâr al-Ha^âri f, 1936; 2a éd., 1949,
p. 3 6.
(3 0 2) Cfr. F. PAtiFJA; Islamologia, vol. I, p. II7 . THE CAllltdlIXlE IIIS- 
TORY OF ISLAM, Ed. by P.M. HOLT, A.K.S. LAMBTON and II. LEWIS, 
Cainhridgc, University Press, 1970, vol. I, pp. 104-131-
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Junto a la crisis politico hay quo destacar que diversas 
tendencies de pensamiento religioso hicieron su aparicion, prcsen- 
tandose cada una de ollas como la légitima y mâs correcta interpre­
taciôn del Corân. Los creyentes, entonces, quedaron sumidns en un 
mar do dudas antes tantas opciones como se les ofrecia. /\mbas ci r- 
cunstancias, ciisis politica y crisis religiosa, han hecho recono­
cer a U. Arnaldez (303) la existencia de una gran incertidiunbro en­
tre las gcntos, que dejaba desamparados a todos aquollos que eran 
capaces de tomar concioncia de ella.
Fue en medio de estas condiciones criticas que alectaban 
a la vida entera, cuando se produjo el encuentro con la sabiduria 
provenicnto de la antiglledad, que se presentô aportando
"la certeza y seguridad en un mundo amena/,ado de irse 
a la dériva porque la fe musulmana se habîa ieplega­
do sobre posiciones cuya estrechez era incompatible 
con las exigencias de la vida" (304).
Este clima do inseguridad y de incertidumbre, producido 
por la crisis politico-religiosa, el encuentro con el saber de la 
antigüedad clâsica, y el propio desarrollo interno del pensamiento 
âi-.abe fueron los hechos que posibilitaron la aparicion de la filo­
sofia en el Islam.
n) La constituciôn de la Falsafa.
En medio de estas circunstancias que hemos descri to muy 
por enciina, se iniciô la asimilaciôn de los logros cultura les que 
habian procedido al Islam. El estado de crisis llevô a los ârabes 
a preocuparse por la adquisiciôn de la nueva sabiduria parn qiuî les 
proporcionara una seguridad y una certeza mayores de la f|uo en ague 1 
momento los ofrecia el pensamiento religioso. Las necesi dades que es­
te originô ante tal situaciôn, llevô a los arabes a yireocupaise por
(3 0 3) .Sciences et philosophie dans la civilisation de Bagdad sons 
les premiers Cabbâsides, en Arabica, 9 (I9ô2), p. 3(>2.
(304) Ibidem, p. 3 6 3.
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]a filosofia griega, no por razonos acaclémicas ni por curiosidarl 
cientifica, sino para servir a los menesteres de la religion (305). 
Rn ese contexto vital, la filosofia griega se les presentô como una 
concepciôn del mundo que podia orientar a los hombres, tahto en la 
vida individual como en la social y politica. Esto implicaba la to- 
ma de conciencia de un mundo totalmente nuevo de verdad objetiva, y 
la adhesiôn al modo de vida griego, completamente diferente al ara­
be (3 0 6), caracterizado por ser una sabiduria entendida como un sa­
ber auténtico, como una ciencia establecida racionalmente, en pri­
mer lugar, y como una virtud, en segundo lugar.
Los filôsofos ârabes concibieron, entonces, la filosofia 
como una sabiduria capaz de proporcionar al hombre una regia de vi­
da para adquirir la virtud y la felicidad. Por esta razôn, los tér- 
minos "falsafa" y "Ijilona", filosofia y sabiduria, fueron sinônimos. 
En consecuencia, sabio séria quien estuviera en posesiôn de un sa­
ber, racionalmente fundado, que guiara hacia una prâctica, en la 
que estaria la posibilidad de alcanzar la felicidad; un saber cuyo 
significado fuera ético y que desembocara en la politica, entendido 
este ultime termine en su sentido mâs original: la "siyâsa" (politi­
ca, gobierno) era no sôlo el gobierno de la ciudad o del Estado, si­
no también el gobierno moral, el gobierno econômico, la administra- 
ciôn en su sentido mâs amplio. Todos los falâsifa mostraron, por 
ello, un gran interés hacia la vida ética y hacia la politica; de 
este modo, intentaron définir las condiciones éticas y politicos 
para accéder a la felicidad. Fue una busqueda constante en todos 
los filôsofos musulmanes, como lo priieban las numerosas obras que 
dedicaron a este tema (307).
Este saber, que es la filosofia, especulativo y prâctico 
a la vez, fue definido por al-Kindî en los siguientes términos:
(305)Cfr. II. W Al ./Eli: Greek into..., p. 35.
(30<.) Cfr. li. WAL/.EU: L'eveil..., p. 11.
( 3 0 7) Cfr, M. AllKOllN: Essai s sur..., pp. lAy-b'îâ.
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"La mas oxcelsa do Ins artos hiimnnas on cnanto a su 
dignidnd y la mas noble de ellas por su cntonorîa, 
es la filosofîa, cuya definiciôn es "el cnnoclmion­
to do las cosas en sus realidades en la modi da de 
lo posible al hombre , porque el fin del filôsofo 
es, on su conocimiento, alcanzar la verdad, y, on 
su acciôn, obrar conforme a la verdad" ( 30!'< 1 .
Otro faylasûf, al-F.ârâbT, insiste en este fin prâctico (pie 
es propio do la filosofîa; el filôsofo es el (inico capaz do gobor- 
nar la Ciudad Virtuosa y de guiar a los ciudadanos de dicha ciudad 
hacia la felicidad;
/ "Este hombre es el que se ha de ocupar de toda acciôn
con la que se pueda alcanzar la felicidad. Esta os 
la primera de las condiciones del Jefe. Dospués, jun­
to a esta, ha de tener una excelente imaginaci ôn con 
cuyo lengua,ie pueda contar todo lo que ha conocido, 
y ha de ser capaz de orientar bien hacia la folici- 
dad y hacia las acciones con las que se alcanza la 
felicidad" (309).
La felicidad sôlo la puede alcanzar ol filôsofo por medio 
do la iniitnciôn do Dios, como nos dice el mismo al-Fârâbl on otra 
do sus obras;
"El fin hacia el que se debe tender al estudiar la 
filosofîa es el conocimiento del Creador Altîsimo; 
que es Uno e Inmutable; que es la Causa aqciita do 
todas las cosas; que es el organizndor do este mun­
do por su generosidad, su sabidurîa y su justiria. 
Las acciones que el filôsofo debe realizai sou el 
itiiitar al Creador segôn la capacidad del hombre".
(310).
El sentido que tuvo la recepciôn de la filosofîa gi i ega ou 
el Islam es difîcil de précisai', puesto que no hubo una perfecta con­
tinuidad outre el pensamiento griego y el de los falâsifa, al uo es­
tar los musulmanes integrados en el movimiento originario do la fi-
(308) FT - 1 - falsafa a 1 -û lâ, ed. H. /UlU llIPA; Uns.?-*! 1 « . . , vol. 1,
p. 97.
(309) MadTna ..., p. lo4. Trad, esp., p. 196.
( 310) llisâ la fT ma yanbagT an yuqaddam qabl ta<alluin al-fa I sa fa , ed. 
F. DIETElilCX : Al-Fârâbl'a phi 1 osophische Abhandluiiuou ans 1.011- 
donor, Leidener und Perl inor llandschrifton, Leiden, .1. l’ai 11. 
1890,' p. 55. ~
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losofîa griega. Por consiguiente, debieron asimilar un sistema que 
los era extrano, para lo cual tuvieron que aprender todo: desde las 
doctrinas presocrâticas hasta los ûltimos comentadores de la Escue­
la de Alejandria.
Los filôsofos arabes entendieron la filosofîa griega como 
un estudio de] universe en relaciôn con la vida humana, como una sa­
biduria que ve al hombre en el todo del universe, y que concilie a 
este todo como el medio en el que el hombre, a través de la ciencia 
y de la virtud, puede conseguir su fin ultimo. Esta concepciôn era 
compatible con la idea isl&mica del mundo, que se inscribîa en la 
concepciôn del universe propia del mundo antiguo, que pcrdurô has­
ta Descartes y Galileo. For este motive, la filosofîa griega, cono- 
cida a través de las traducciones, fue admitida con relativa faci- 
lidad por un grupo de musulmanes. Asî, la ciencia y la sabidurîa 
griegas ofrecieron a los filôsofos ârabes la garantîa capaz de fun- 
damentar la creencia en la felicidad, ese optimisme del que tan ne- 
cesitados estaban algunos musulmanes en aquellos momentos de crisis 
humana.
Lo que hizo posible que la filosofîa fuera concebida de 
esa manera, aquelio que permitiô considerar al hombre inmerso en 
este universe del que forma parte, lo que, en definitive, fundamen­
tô todo el saber, fue la razôn, concebida a la manera del Logos grie­
go, tal como era comprendido en la lôgica de Aristôteles, De aquî 
la importancia que la lôgica aristotélica adquiriô entre los ara­
bes (311). Esto estâ présente en la traducciôn que hicieron de la 
palabra griega "logos". El término que la tradujo fue "nutq", cuyo 
significado es el de "palabra articulada, racional". Por esto, "1ô- 
gica se dice en ârabe "mantiq", es decir, "el lugar en donde estâ 
el nutq, la palabra racional" (312). Nutq, en un sentido derivado 
del original, désigna también la razôn como facultad, segûn dice 
a 1-1 ârâbT ;
(311) Cfr. II. AHNALDEZ; Sciences..., p. 367.
(3 1 2) Cfr. E. IIO.SIÎNTIIAI.! Knowledge ..., p. 203.
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"El nomlire nutq' indica en ârabe la esencia de la ra­
zôn, pues es la facultad por la que el hombre ontien-
de. Indica el acto de esta facultad. Indica, tanibicn, 
la palabra en la lengua" (313).
Logos y razôn son, pues, la misma cosa: la razôn universal 
por la que todo estâ de acuei'do, como dice AL-B/VG1M1)1 ;
"El intelect.o y el logos son una sola cosa. El logos 
es aquelio por lo cual todo lo que existe en el mun­
do conoce en él lo que le conviene mejor, y se aJe- 
ja de lo que es perjudicial. Por medio del logos, 
nuestra aima reposa en lo que conocemos y por él 
tenemos confianza en la verdad de las cosas. Es la 
providencia divina extendida por todo el uni verso.
Es la gran ley, la ley divina" (314).
Si todo se rige por esta razôn universal es porque todo estâ, 
en el fondo, de acuerdo. En consecuencia, la filosofîa tenîa que ser 
una: asî como la razôn es una y el universo es uno, la filosofia, <gie
consiste en el estudio de I universo por la razôn, ha de ser, también,
una.
En este contexto de iinidad y concordancia hay que situar las 
obras de al-Kindî, titulada "Kitâb iÿtima* al-falâsifa <alâ -1-rumnz"
(3 15), hoy perdida, y de al-EarâbT, que lleva por tît.ulo " j^ i t â_b f_î 
-l-yamC bayn lai’ y a l-hakîmayn Afl.âtîin al-ilâhî wa AristiltâJ Ts" (31b) . 
Para los dos filôsofos ârabes, tanto Platôn como Aristôteles estân de 
acuerdo en sus opiniones mâs fundamentales, porque sôlo hay una filo­
sofia, que contiene la ûnica verdad existante (317). Era una tendon- 
cia unificadora, présente en la Escuela de Alejandria.
(313) Sarh li-kitâb..., p. 34.
(314) Kitâb f~ i^lin ma ha*'d al-tabî«a, ed. por A. IIAÜAWI en: P 1 otirius 
apud arabes..., p. 216.
(315) Cfr. Iliri AI,-()II fT: op. cit., p. 374.
(316) Texto ed. por E. 1)1 ETEIITCI : A1 -Eârâb 1 ' s ..., i>p. 1-33. Irad. esp.
M . Al IMiISO ALC)MS( ) : Concordia ent; e el div i no Platôn y e 1 sa I > io A ri :
tôteios, on Pons., 25 (I969) pp. 21-70. C ft*. I). CAIbUHd.'vS:* '\ i - 
EarâbT y su "l.ibro de la concordancia entre P latôn y s tô to- 
les", en Verdad y Vida, 8 (1950), pp. 325-350.
(317) Cfr. también AL-KlNIJl : Uisâla fî -1- qawl..., p. 2/2.
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La unidad de la filosofia se manifesto, para los filôsofos 
ârabes, en la obra de Aristôteles, que représenté para ellos la ai­
ma y el acabamiento de toda la filosofîa griega. Asi lo expuso Ave­
rroes;
"El nombre del autor es Aristôteles, hijo de Nicôma- 
co, el mâs sabio de los griegos, que compuso otros 
libros sobre esta arte (la Fisica), sobre la Lôgi­
ca y sobre la Metaflsica. Ê1 descubriô y completô 
estas tres artes. Las ha descubierto porque cual­
quier cosa que se encuentra escrito por los anti­
guos acerca de estas ciencias, no es digno de que 
sea una parte de esta arte, no ya las partes du do­
sas, sino tampoco los principios. Las ha coinpleta- 
do, porque ninguno de aquéllos que le han seguido 
hasta ahora, que son mil quinientos anos, le lia aha- 
dido nada ni ha descubierto en sus palabras algûn 
error de bulto. Que tal virtud exista en un solo in- 
dividuo es algo milagroso y extrano. Esta disposi- 
ciôn, puesto que se encuentra en un solo hombre, 
es digno de que sea mâs divine que humano" (318).
Segûn estas palabras del filôsofo cordobés, los ârabes con­
si deraron que, después de Aristôteles, sôlo hubo comentadores suyos 
o autores de obras directamente inspirados en él. Incluse ol mismo 
néoplatonisme fue estudiado, no en su originalidad propia, sino en 
la perspective del aristotelismo (319).
Al considerar la unidad de la razôn, de la filosofîa, es 
decir, del nutq o palabra propia de la razôn, los falâsifa, en cuan­
to musulmanes, se enfrentaron con un problema planteado por la reli­
gion: /.cômo considerar la Palabra de Dios, que es palabra revelada, 
dada a los h ombres y, en consecuencia, no racional, no lôgica? /,11a- 
brîa que suponer que existen dos Logos, o se tiata, por el contrario, 
de dos manjfestaciones de la misma Palabra? Se planteô uno de los 
problemas fundamentales, una de las aporîas que atravesô toda la 
historia de la filosofîa: el problema de fe y razôn, de filosofîa 
y religiôn.
(3 1 8) In Libros Physicorum Aristotelis commentaria, en AVEHIIOIS 
CdUDUIlENSI.S: Upera omnia..., in Prooemiuin, translatio anti­
gua, pp. 4v-5f.
(3 1 9) Cfr. El, s.v. "Falsafa", vol. II, p. 7 8 '.
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Las diversas soluciones que los filôsofos arabes dieron 
a este problema, consistieron en mostrar que ambas, filosofîa y 
religiôn, eran dos medios diversos, dos caminos, para acceder a 
la misma y ûnica Verdad, esa verdad cuyo desvelamiento corrosjion- 
de a todos los pueblos y a todas las generaciones. Por esto, la fi­
losofia griega fue aceptada también: en cuanto que aportaba la par­
te de verdad que habia descubierto. Asi lo expuso al-KindT, para- 
fraseando el comienzo del libro II de la "MetafIsica" de Aristô­
teles, on un largo pârrafo que, por su interés, merece ser desta- 
cado:
"Una de las cosas a las que la verdad nos obiiga, es 
que no desprcciemos a quienes nos causan un bonefi- 
cio pcqueno e insignificante; tanto mas a quienes 
nos causan un bénéficié grande, real y serin. Aun­
que ellos no han alcanzado algunas verdades, sin 
embargo son nuestros parientes y compaûeros, porque 
nos bail sido utiles los frutos de su pensami en to, 
frutos que han servido de medio e instrumenlo para 
traernns un mayor conocimiento, cuya plonitud ellos 
no nicanzaron. Sobre todo, porque es claro, tanto 
para nosotros como para aquellos filôsofos que des­
tacar on antes do nosotuos en otras lenguas, que nin- 
gûn hombre alcanza la verdad — lo que la vi'rdad me­
rece—  por el esfuerzo de su investigaciôii, ni to­
dos ellos juntes la conocen perfectamente; mas bien, 
cada uno de ellos o no ha conseguido nada,o ha al­
canzado muy poco, en relaciôn a lo que la verda'l 
merece. Pero si se reune lo poco de verdad que ca­
da uno ha conseguido, se réunira de ella una parte 
que sera de gran valor.
Es conveniente que nuestro agradecimi onto hacia 
los que nos aportaron algo de la verdad, sea <tran- 
de, tanto mâs a quienes nos aportan mucho de la 
verdad, puesto que nos han hecho participar de Ios 
frutos de su pensamiento y nos han fnciîitado los 
problemas ocultos propios de la verdad, puesto ipie 
nos son utiles las premisas que nos permi ton canii- 
nar hacia la verdad. Si no hub i era sido por oMos, 
no hahrîaiiios podido reunir, con una inteusa iuves- 
tigaciôp, durante toda nuestra vida, estos t'riuci- 
pios verda leros con los que se nos ha fomiado pai-a 
los fines de Vos problemas ocultos. IlsIo se ha reu- 
n i do en los iiempos precodontes y an ter i ores, época 
tras época, hasta nuestro tiemiio, junto cou una i li­
ves ti gaciôn intonsa, con una aplicaciôn teii iy y cou 
un excelente esfuerzo en ello. No le es posible al 
hombre solo reunir en su vida, aunque sea amnlia.
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intensa su busqueda, sutil su especulaciôn y con 
una extraordinaria aplicaciôn, lo mismo que lo que 
muchos han recopilado con una investigaciôn profun­
da, con una consideraciôn sutil y con un trabajo 
constante en mucho tiempo.
Aristôteles, el mâs meritorio filôsofo grieqo, 
ha diclio: "es conveniente dar gracias a los padres 
de los que han aportado una parte de la verdad, 
puest,o que son la causa de que existieran, tanto 
mâs a ellos por ser la causa de ellos y porque son 
la causa de que obtengamos la verdad "(3 2 0). ICuân 
belle es lo que ha dicho sobre elle!
No debemos avergonzamos de apreciar la verdad 
y de adquirirla de dondequiera que venga, aunque 
sea de razas alejadas de la nuestra y de pueblos 
diferentes del nuestro. Para el que busca la verdad, 
nada hay antes que la verdad. No se debe menospre- 
ciar la verdad, humillando a quien habla de ella o 
a quien la trae. A nadie perjudica la verdad; antes 
bien, la verdad ennoblece todo" (321).
El problema de! conocimiento racional llevô a los filôsofos 
ârabes a plantearse el otro gran problema de la filosofîa: eJ del in- 
telecto como fuente vâlida para alcanzar el conocimiento de la Ver­
dad. Dilucidar la naturaleza de esta facultad fue el problema funda­
mental al cual se entregaron todos ellos sin excepciôn. Esto sera 
el ob.jeto de la segunda parte de este trabajo.
la actitud de los falâsifa estuvo, por tanto, enccuninada 
a aceptar de la filosofia griega aquellos elementos que pudieran 
servir para una elaboraciôn racional do la fe, en consonancia con 
la tradiciôn religiosa (322). La Falsafa fue, de este modo, un fo- 
co de reflexiôn sobre los problemas religiosos con el auxilio de i 
pensamiento griego; fue la busqueda, por parte de algunos musulma­
nes, de una coherencia en su vida intelectual y espiritual; fue el 
intento de encontrar un humanismo religioso, puesto que el Islam, 
en cuanto religiôn, asigna a todo hombre un fin personal nue lo im­
pulsa hacia la eternidad (323). Se tratô, en definitive, de un mo-
(5 2 0) Cfr. Metafisica, II, 1, 993b
(3 2 1) F r -l-fa1safa..., pp. 102-103.
(322) Cfr. L. GARDET: Rtudes de philosophie..., pp. 111-134.
(323) Cfr. L. GAIIDET: La cité..., p. 2 7 6.
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vimiento que pretendiô dar un sentido menos leqalista a la religion 
y que deseô un Islam mâs universal y amplio, en el que tuvieron ia- 
bida todos los hombres, cualquiera que fuese su cultura de origcn- 
La filosofîa ârabe naciô por la concurrencia de diversas 
causas; la labor do los traductores, que pusieron al alcance do los 
musulmanes los escritos de la filosofîa grieqa; la busqueda de la 
seguridad y certeza que la religiôn, en un momento determinado, no 
fue capaz de ofrecer; el deseo de encontrar medios dialécticos pa­
ra oponorse a las tendencies que hacian peligrar los principios de 
la religiôn islâmica; el propio desarrollo del pensamiento ârabe. 
Pero, quizâ, una de las causas mâs importantes fue el hecbo de que 
muchos traductores fueron también investigadoros originales, cuya 
empresa no se limité a la versiôn de obras del griego o del siriaco 
al ârabe, sino que también consistiô en la realizaciôn de comenta- 
rios y reflexiones sobre las obras que traducîan, sobre los escri­
tos de.los griegos que se convirtieron en fuentes de la filosofîa 
ârabe.
2.- FUENTES GRIEGAS DE LA FALSAFA.
En la oxposiciôn que acabamos de hacer sobre la formaciôn 
de la filosofîa ârabe, hemos indicado cômo la herencia griega iu<iô 
un papel decisive en cl punto de partida y en el desarrollo de la 
Falsafa. Hemos senalado también cômo determinados autores I iii'rou 
utilizados como fuente de esta filosofîa cuando sus obras fueron 
traducidas al arabe. Nos estâmes refiriendo a Aristôteles y a Plu- 
tôn éspecialmentc. Sobre su influencia en la filosofîa arabe ya 
ha sido senalado .al tratar de la traducciôn de sus escritos, .Sin 
embargo, aIgunos aspectos deI pensamiento griego pénétrai on con ma­
yor pro fundi dad que otros en Iri filosofîa que naciô en el J.slani: 
el Neoplatoni siito se introdu jo en ella con un.a priiiiacî.a ideal, debi - 
da no sôlo a la afinidad del pensamiento islâmico con el sincrelîa- 
mo neoplatônico, sino también al hecho de que toda la tradiciôn gri' 
ga anti gu.a se ti'.an.smiti ô a través de él . Segûn esto, vanios c-, tu-
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cH'iir on csto apartado la influnncia gue el néoplatonisme o.jerciô 
sobre la filosofî.a arabe a través del sincretismo de la K^cucla de 
AI e.iatidria, de los textes del Pseudo-Aristôtel es y del Pseudo-Kmrié- 
docles, asl coino el ascendiente que el estoicisino tuvo sobre 1 os 
falâsifa.
a ) El sincretismo de la Escuela de A1ejandrîa.
La especulacién filosôfica rjrieqa se cerrô cnn la firan sîn- 
tesis que représenté el néoplatonisme, sîntesis que tuvo luqar a par­
tir del siqlo III, pero que fue preparada anteriomiente, dos siqlos 
antes. El ultimo periodo de la filosofia en la antiqiledad se carac­
térisé par ser, precisamente, una sîntesis, es decir, una mezcla de 
varies tipos de pensamiento. fin este caso, fueron los ponsamientes 
qrieqo y oriental.
Los estoicos del periodo romano liabîan acontuado el carac- 
ter roliqioso de la filosofia y, con elle, babla comenv.ado una orien- 
tacién, que se fue imponiendo poco a poco y que encontre su primera 
expresién en un eclecticismo que traté de recoqer y ensainblar los 
eleinentos reliqiosos contenidos implîcitamente en la filosofia qrie- 
ga, desde la religién de los misterios hasta el pitagorismo y el pla­
ten ismo.
Esta nueva orientacién vié la luz en la ciudad de Alexan­
dria, en donde se encontraron diverses pueblos reunidos ba.jo un mis- 
ino Imperio, priniero Itajo Alejandro Magne, y, despucs, bajo los Uoma- 
nos. Asl, Oriente irrumpié con su misticismo, confluyendo con la 
conciencia belénica, predispucsta e inclinada per la criti ca de los 
osr.épticos a desconfiar de la razén, ansiosa do encontrar una c.er- 
teza valida. .
ICntre los diverses movimientos que nacioron en esta época, 
eJ mas importante y el de mayor trascendencia en la historia de la 
l'i I osof 1 a, fue el nooplatonisino, caractcri zatlo por ser una corrien- 
te filoséfica que resumié y formulé, de foi ma sistomatica, las ten­
dencies y orientaciones do las filosofîas griega y alejandrina ante- 
rioies. Eicmentos pitagéricos, aristotélicos y estoicos se fundie- 
ron y mezclaron con el platonisme y con los elementos religiosos ,
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flando lugnr a iina vastn sîntesis que influyô podcrosamonte en la 
filosofia posterior. Podemos decir, con P. Duhem (324), quo ol noo­
platonisino tratô de concilier entre sî todos los sisteinas que los 
sahios liabîan edificado, coordinando las très grandes doctrinas que 
ban becho palidccer a las restantes: el platonisme, el aristotelis- I
mo y el estoicismo.
Prescindiendo de los orîgenes y caracterîsticas del néopla­
tonisme, ta 1 como fue expuesto por Plotino, discîpulo del fundador j
del nioviinionto, Ammonio Saccas, vamôs a tratar de senalar los ras- 
gos l'iâs caracterîsticos de la Escuela de Alexandria, ultima oxposi- 
ciôn dol néoplatonisme qrieqo y fuente mas directa y préxima de la 
filosofia arabe.
Esta Escuela neoplatonica fue fundnda,como ta], por 01im- 
piodoro el Viojo, en el siqlo IV. Pronto adquiriô una carâctor dis- 
tinto a 1 do las Escuolas de Atenas y Siria, a pesar de las relacip- |
nés que mantuvo con ellas. Sus peculiaridades propias estuvioron ba- |
sadas on la importancia concedida al estudio de la lôqica, do las 
matomaticas y do las ciencias naturales, asl como al oomontarj o do 
las obras platonicas y aristotélicas. Fruto del estudio do los dos 
grandes filôsofos griogos fue la tendencia principal do esta Escue- 
La, que consistiô en la aspiracion hacia la unidad filosofica, here- 
dad'que rocibirîa la filosofia en el Islam. Parecîa como si oI pon- 
samiento griego, proximo ya a su extincién, quisiera bacer invonta- 
rio del tesoro Intelectua1 de la época de madurez y ponerlo on or- 
dpp (3^3) • Poi ello intenté conciliar los diverses sisteinas croados.
Esta tendencia sintetizadora ya babla aparecido anterior- ^
monte, pues en el siglo I a.C. Antioco de Ascalén, un maestro de la 
Academia, babla afirmado que las divergencies doctrinales existan­
tes entre Platon y Ari.stételes eran mas aparentes que realos, tosis 
que recopié varias voces Cicerén en algunas de sus obras (32b). Pa- 
rece que también /Immonio Saccas intenté poner de acuerdo a Platon y
(324) Op. cit., vol. IV, p. 322. 
(323) Ibidem, p. 322.
(326) Cfr. P. f-KlIlAUX: O'Aristoto à Hessarion. Trois exposés .‘uir 
1'histoire et la transmission de l’aristotolisino, Québec, 
Les Presses de l'Université Laval, 197U, p. lé.
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a Aristotetes on sus puntos esenciales (327). Porfirio, inibuido de 
pensamiento aristotélico, no vela oposiciôn entre este y Platon.
Esta tendencia se acentuô en la Escuela de Alexandria. Con- 
siderando que el estudio de Aristôteles servla de preparacion para 
comprender a Piatôn, como creîa Siriano, los maestros de esta esene- 
la promovieron la ensenanza del aristotélismo. En lugar de explicar 
directamente los diâlogos de Piatôn, encerraron su pensamiento en 
el marco de los comentarios de los libres de Aristôteles, tal como 
hizo Simplicio, muy conocido entre los arabes. Estes comentarios 
eran analogos a los de Alejandro de Afrodisia y Temistio, peripa- 
téticos mas puros. El aristotelismo de la Escuela de Alejanfirîa tn- 
vo como fin resolver los problemas suscitados por los dialogos pla- 
tônicos. Era el espîritu de la Escuela, que aspiraba a la unidad 
que hemos dicho, espîritu testimoniado por el historiador EOClO, 
quien nos da una vision acerca de las discusiones que, sobre el te- 
ma, mantuvieron los griegos (328), y que se transmitiô a la filoso­
fia arabe.
La bûsqueda de una doctrina que armonizase los pensamientos 
de los dos griegos, en cuanto distintivo de la ultima corriente del 
pensamiento helenlstico, fue la que diô origen a la conocida obra 
apôcrifa, atribuida a Aristôteles y tituJada "Toologla", cuyo autor 
fue el que estuvo mas cerca de conseguir esa concordancia entre am- 
bas doctrinas.
Otro rasgo que estuvo présente en la Escuela neoplatonica 
de Alexandria, rosultado de esc sincretismo propio de alla, fue el 
intente de conciliar la filosofia griega con el dogma cristiano. .Se 
pensô que la filosofia griega podla proveer una "teologla natural", 
en exprosiôn de P. Walzer (329), una teorla de 1o di.vino en cuanto 
mnnifestado en la naturaleza de la realidad y en cuanto accesible 
a la razôn Humana, lue la creaciôn de la teologla neoplatonica, una 
exposiciôn de la cua1 se puede encontrar, quizé, en el famnso "Li- 
bor de cansis".
(327) Cfr. F. KAVAIS.'iON: Essai sur la Métaphysique d'Aristot.e, Pa­
ris, l<!4é, vol. Il, p. 372.
( 32."') Cit. por H. ALONSO AL0N30! Concordia entre..., p. 24.
(329) Greelc into..., p. 8.
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Uiio de Jos principales représentantes de esta tendencia 
fue el cristiano neoplatônico Juan Filopono, llamado entre los la­
tinos medievales Juan el Gramâtico, traducciôn del nombre por el que 
fue conocido por los arabes, YabyS al-Nahwi (330), que vivio durante
el siqlo VI. Fue un autor que tuvo una qran influencia sotiro los fi­
lôsofos musulmanes (331)«
Este sincretismo, entendido como el intente de armonizar 
diversas doctrinas, fue lo que la Escuela de Alejandria transmitiô 
a la Falsafa, hasta el punto de que se constituyô en peculiari dad 
de esta ultima. Los filôsofos griegos fueron conocidos por los ara­
bes a través de esta escuela neoplatônica.
Una cuestiôn, relacionada con esta influencia alejandrina 
sobre los arabes, se suscita de inmediato: si los filôsofos «loi Is­
lam dispusieron pronto de gran parte del Corpus aristotélico por las
traducciones rcalizadas en Bagdad, entonces &cômo es posible que su
filosofia, en lineas générales, arrancase del néoplatonisme y no del 
propio Aristôteles, el "Maestro" por excelencia para los éiabes? La 
respuesta a esta cuestiôn, aunque algo complicada, se hace évidente 
si se piensa en el Islam instalado en un âmbito cultural en el que 
el néoplatonisme, cristianizado o no, constitula el fondo del pensa­
miento reinante. Este néoplatonisme estaba perfectamente slstemati- 
zado on dos obras que, ademôs, eran atribuidas a Aristôteles, la 
Teologîa y el Liber de causis. Puesto que el contenido de estas 
obras era perfectamente aplicable a los problemas planteados por 
la religiôn musu!mana, la cuestiôn se soluciona de manera cl ara.
Para los musulmanes, Aristôteles exponia una doctrina eue no contra­
ded a lo que la religiôn manifestaba. Se trataba, .claro esté, de un 
Aristôteles neoplatônico. Por ello, fue este Aristôteles el que coris- 
tituyô la base de la Falsafa. La influencia d«l verdadero Aristôteles 
se dejni'îa sentir en la filosofia arabe posterior, es decir, con 
Avempace y Avcrroes.
(350) Cfr. IllN AL-QIFtT; op. cit., pp. 334-337.
(351) Cfr. A. ABEl,! La légende de Jean Phi lopon chez les Arabes, en 
Acta Orientalia llclgica. Correspondance d'Urient, lO (igbé),
pp. 251-288.
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La aceptaciôn ciel néoplatonisme vonîa oxigicla por la inisma 
e.structura del pensamiento teolôgico mnsulméri. Como cl primer prin- 
cipio del Islam era considerar la unidad de Dios, la expli carion 
filosôfica de este dogma fundamental estaba contenida en los escri- 
tos neoplatônicas, muy ospecialmente en los dos apôcrifos, deriva- 
dos o resimiidos do obras do Plotino y de Proclo, Otro de los pi-in- 
cipios de la religiôn musulmana, la creaciôn "ex niliilo", tambien 
era deducible de la ensenanza neoplatônica por medio de la teorîa 
de la emanaciôn, dejando a salvo la Unicidad e Inmutabi1idad divi- 
nas y estableciendo un abismo ontolôgico entre Bios y sus creaturas
(332). De aqiii la gran importancia que, como fuentes, tuvieron las 
obras atribuidas a Aristôteles entre los filôsofos arabes.
B) El Pseudo-Aristôteles.
Bajo el nombre de Aristôteles, la Edad Media, tanto arabe 
como latina, conociô una série de obras que ejerr.ieron una profun­
da influencia en la formaciôn de sus respectives pensamientos.
RI biôgrafo arabe IflN YIILYUL menciona entre los escritos de 
Aristôteles algunas de estas obras apôcrifas: la Teologîa, el Testa-
morito, el Sirr al-asrâr, y el Kitâb al-tuffâba (333). La cararterîs- 
tica comûn a todas estas oliras es la exposiciôn de doctrinas mas o 
menos platônicas y neoplatônicas, mezcladas cnn opinioncs de Aris­
tôteles, siendo todos ellos atribuidos al filôsofo de Rstagira. Fue­
ron, a Jo que parece, producto de ese sincretismo de la Escuela de 
Alejandria. Vamos a describir brevemento algunos de estes libres, 
pudiéndose encontrar una lista mas compléta en A. Oadawi (33é).
,giq n. FlIdEANI édita- 
ba un %)e(pieno texte cuyo tîtulo arabe reza asl: "Mujtasâr min eawl
(332) Cfr. lU CiillZ IIICBNANDIC/.! RI néoplatonisme y ol punto de parti- 
<Ua de la filosofia arabe, en: Miscelônoa de estiidios dedi c.i- 
do5^^ Profesor Antonio Marin Ocete, Granada , Pub 1 i cac i ones 
de la lin i versidad, 1 9/4, pp. 237-24 b.
(333) Tabulât al-atibbâ) wa - 1-luikainâ* , ed. F. oAYYIll, ICI Cairo, 
T933, '‘pp'.'”29-27.* "
(334) l a transmi ssion..., pp. 84-93.
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( 335) Conti~il>u<. i aJ In atoria del la filosofia groca in Ori eiitr. Tp-,- 
ti a rail i ci .1. Psondo-Aristotolo fT -1-nafs, en liendiconLi del­
la Reale Accadeinia dei Lincei , ser. V, vol. XXIV, fasc. 1-2, 
koma, 1915, pp. 117-137"
(336) Studien ziir liber lie ferung «1er aristote I ischon Psycho I ogi e im 
I_Klam, I lei de Hier g , Carl Vinter - Univcrsi tats ver lag, b)? I , pp.
9 9 - 1 2 9.
(337) Ibidem, pp. 90-91.
(3)8) Cfr. 0. I'URl.ANl; op. cit., pp. 126-127.
(339) Rd. por H. SIlAiiAF, Beirut, 1941 .
al-l^ak~in Aris^üt^lTs al-faylasüf fî -1-nafs" (335)» Rste toxto, a tri­
bu ido a Aristôteles en su tîtulo, parece que tuvo como autor al tra- 
ductor de Bagdad, Qustâ b.Lüqâ, segùn establece el editor, pues va­
ries do los argumentos que aparccen en ella, se encuentran en la obra ’
original de este autor, titulada "Sobre la diforencia del espîril.u y 
del aima", de la que nos ocuparemos mas adelante. Sin embargo, este 
mismo Resumen, junto con otra version mâs larga que la editada por ji
Furlani, ba sido editado bace poco por H . GKTJR (336). En un estu- |
dio introductorio, ol nuevo editor piensa que el autor no debiô ser |
(bistâ, dadas las diferencias de léxico existantes entre el Resumen i l
i'
y la obra de Qustâ (3)7)- ij
Esta risâla consiste en un resumen de la obra de Gregorio !
Taumnturgo, discîpulo de Orîgenes, titulada "Logos kefalaiodes péri ;
psijés", en cl que, siguiendo un método silogîstico, el autor del 
resumen prueba ipio el aima es inteligible, existante, sustancia es- 
piritual, simple, inmorta1,y que el pensamiento y cl conociinien to '
intelectual pertenecen al aima. Todo el tratado esta imprégnado de 
platonismo, aunque se introduce, de vez en cuando, algunos textes 
aristotélicos, como, por cjemplo, la definiciôn del aima (358).
Este pequerio resumen no fue muy conocido entre los falâsi­
fa, si se jiizga por la fa1ta de referencias a cl. Sin embargo, nos 
da prueba de como fueron atribuidas a Aristôteles obras que el Es- 
tagirifa 110 habîa compuesto.
2.- i ratado de la manzana. „ . ,
 —--------- — - --------— lue conocido en arabe con
el tîtulo de "Risâla al-tuffâba" (339) y traducido al latin medieval 1
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con ni tîtulo de "Liber de Porno" (34o). Es una obra^  oserjta senén 
el modelo del Fedôn plntônico, escrita durante los siglos IX o X, 
bien originalmente en arabe o bien en traducciôn de un texte grie­
go . Orockelman y Kraemer (341) piensan que bay que atribrtirla a al- 
Kindî. Fue una obra muy conocida en los medios filosôficos musulma­
nes del siglo IV/X, y conociô un gran éxito en la Europa medieval 
por las versiones hebraica y latina, bêchas, respectivamente, en 
Espaûa y Sicilia a mediados del siglo XIII.
La obra ae situa en el mismo contexto que la Teologîa y que 
ol Liber de causis, pues las très bacen de Aristôteles un autor cu- 
yas doctrinas estân conformes con las ideas religiosas. El Liber de 
porno nos muestra cômo Aristôteles, al final de sus dîas, renunciô a 
sus opiniones sometiéndose a ciertas posiciones religiosas basta el 
punto do admitir la creaciôn de la nada y la inmortalidad del aima.
Del estudio de esta obra se deduce que su autor tenîa pré­
senté el Fedôn de Piatôn. El parecido entre ambas es extraordinario, 
rolatândose la muerte de Aristôteles de la misma manera que Piatôn 
nos refiere la muerte de Sôcrates. El tîtulo do la obra le viene da­
do por la manzana que Aristôteles tiene en su mano, cuyo aroma le 
permite alargar sus iiltimos momentos de vida.
La argumentaciôn socratica de que el filôsofo no debo temer 
la muerte, porque esta représenta la liberaciôn v la folicidad del 
aima, es la misma que la que Aristôteles bace a sus discîpulos. Sin 
embargo, bay algunos pasajes que, miontras en el Fedôn son somet i dos 
a discusiôn, en el Liber de porno se dan por supuestos. Asî ocurre 
con el asunto do la inmortalidad de 1 aima, que aparece como algo 
évidente. La discusiôn do Sôcrates con sus discîpulos sobre la i n- 
vestigaciôn de la sabidurîa es conveitida en una ensenaiiza de Aris­
tôteles a sus oyentes: cômo estudiar la filosofia, que problemas
( 34o ) M .F. ROUSSEAU: The Apple of Aristotle Death (De Ponif^ siv^ e de
morJ;e Aristotelis), transi. from the latin with introd. by ,
Milviaukoe, Wisconsin, Marquette Univ. Press, Hlô",.
(341) (rUj, 3. 1, p. 373, n. 4. KlbUCMER: Pas arabi scben origjjt^l
jjes Pseudo-j\r j stotel i scbe T iber de Porno, en: Studi Ori enta lis- 
tici..., vol. II, pp. 4fl4-30{>.
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analiznr, quo ordnn soquir, que libres hay que estudiar (on es to pun­
to, Aristôteles recotnienda los suyos, espccialnionte la l.ônien, la Me- 
taflsica y la Fîsica). Y, puesto que la sabidurîa es la caracterîs- 
tica esencial del aima, el estudio debo comenzar por el anôlisis 
del alm.'i (3Ô2).
3 .- R] Socreto de los secretes. „ ,—— ..........  — Esta obra, cuyo tj tu-
lo arabe es "Sirr al-asrâr", ha sido editada por A. Ftadawi junto con 
el Pseudo-Platôn (343)- También fue traducida al latîn (344), ejer- 
ciendo una qran influencia sobre los pensadores medievales, especial- 
mente los filôsofos de Oxford, entre los que hay que destacar a Ro­
ger Bacon. De esta obra se hicieron una gran cantidad de uses, tanto 
en literatura como en filosofia y en el pensamiento cientîfico, dan- 
do muestras, con ello, de la penetraciôn de las influencias Arabes 
en cl mundo latino.
4.- ba Teologîa. . , . , , ...------------ d.—  De esta obra existen dos edi ci ones
Arabes y una traducciôn espanola recientemente aparecida, de l.is que 
ya hemos dado cuenta. Parece que su origen fue un texte griego, hoy 
perdido, escrito en lugar y fecha desconocidos, cuyo autor, segun 
indica la misma obra al comienzo, fue Porfirio de Tiro, aunque exis- 
ten sérias dudas sobre su paternidad.
La tr.iducciôn latina de esta obra fue realizada en flomn en 
1319, aunque no di tectamente del Arabe sino del italiano, lengua a 
la que habîa sido vertida por el judio Moises Arovas, que también 
la tradujo al bebreo. Francisco Rossi, veneciano que encontre el 
original arabe en un viaje por Oriente, la présenté al Papa Léon X 
como una do las obras mas importantes de Aristôteles, porque en ella 
sus doctrinas coincidîan con la fe cristiana. En ese mismo siglo XVI,
(342) Cfr. J. B1ELAW.SK1 : Phédon en version aiabe et le Risâla al - 
Tu rfâha, en Orientalia ilispAnica, Leiden, J. Brill, 1974, 
vol. 1, pp. lâ)-l34.'
(343) A I -11.SÛ I al-yûnânivya ( Fontes graeca) , El C.i i ro , Bar al-Eiitiib,
1934, r>p. 0 7- 1 71.
(344) Cfr, M. MAN/.'.ALAOUl ; The .Sécréta secretoriim. flie iiietlicval lùi- 
rnpoan version of Ei tab Sirr al-asfâr, en Bulletin of Facul­
ty of Arts, 13 (1961), pp. 1)3-105.
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Jacobus CHARPICNTIER, Carpentarius, al parafrasoar la traducciôn la­
tina (345) supuso que se tratal>a do un apocrifo, porque estaba im- 
pregnada de doctrinas neoplatônicas.
En el siqlo pasado, S. Munk, al referir.se a esta otira, 
dijo lo siquiente;
"La literatura arabe nos ha conservado un montnnento 
en el que la filosofia alejandrina, parti cu larnieii- 
te la de Plotino, se encuentra reproducida con imi- 
chos detalles y en la que encontramos, a veco.s, pa- 
sajes textualmente sacados de las Enneadas. Este 
monumento es la famosa Teologla, atribuida a Aris­
tôteles" (346).
Eue, asî, el primero en darse cuenta de que la Teologîa contione pé- 
rrafos extraidos de las Enneadas de Plotino. Ilespués de haber apare­
cido la ediciôn y traducciôn alemana de F. Dieterici, V. ROSE espe- 
ciflcô que se trataba de una parafrasis de las Enneadas IV, V y VI
(347)* Luego de otros estudios que se sucedieron, el ruso A.BORISOV 
diô a conocer (348) la existencia del original arabe de la versiôn 
latina, que no coincidîa con la ediciôn del texto de Dieterici. Con 
ello se evidenciaba la existencia de dos redacciones do esta obra, 
una larga, correspondiente a la versiôn latina, y una corta, la edi­
tada por Dieterici y, después, por Badawi.
Nueva luz sobre el tema la arrojô el articule publicado 
por P. Kraus (349) en el que, después de considerar la historia del 
problema y exponer la influencia de la Teologîa, ammcia el descu- 
brimiento de uma pequena obrita cuyo tîtulo es "Risâla f î i^ lin a I - 
i lâhl", atribuida a al-FârâbT. Una vez que examiné el mannscrito.
(34b) Libri quatiiordcc j 11 gui Aristotelis esse dicuntur, Pai i s, ex 
officina Jacobi du Puys, 1372.
(346) Op. cit., p. 218.
(347) Recension do la traducciôn alemana, en Deutsche Literaturzei- 
tung, 188.3, cols. 843-846.
(348) L'original arabe de la version latine du traité di t "Tlieolo- 
jlie (P AristotoV, (en ruso), en Xapiski Kollegi Vostokvedov, 
leninnrado, S (1030), pp. 83-98.
(3491 pint in cbe;. les arabes. Remarques sur un nouveau Iranment de
narapln ase arabe des lOnneades , en Bulletin de 1 ' Institut d'Egyp­
te 23 ( 194 1 ) pp. 263-20'3.
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Krmis concluyô que se trataba de un texto parafrascado de la Enneada 
V, que no se eneuentra en la Teologla. Constaté, adenién, que e] es- 
tilo y la téenica del mismo eoncuerdan con el de la Teolonîa. blo­
gé, entonces,a establecer que ambas, la Teologla y la Epîslola, de- 
bieron ser obias de1 mismo autor, siendo la segunda, con toda pro­
be bi 1 idad, una parte desga.jada de la Teologîa (350).
En lesumen, se puede decir que la llamada "Teolofiîa de Aris- 
_^ételes" es una parâl'rasis de las très ultimas Enneadas, con algunas 
interpoIaciones que intentan poner de acuerdo las doctrinas filoséfi- 
cas del neoplatonismo con las religiosas del cristianismo y/o del Is­
lam, segun que su autor fuera cristiano o Arabe.
El contenido de este libro es netamente neoplatônico, como 
se puede comprobar por la loctura del Frôlogo, en el que el autor 
bace un resumen de las doctrinas que va a tratar (351)« Es la expo­
siciôn del movimiento proédico que desciende del Uno al Nous, al Ai­
ma uni versa 1, a la Naturaleza y a las cosas del mundo sensible. Para 
explicar este proccso, el autor utiliza algunos principles ar i slot é- 
licos, como la teorîa del acto y de la potencia (352).
Otra influencia que quizA se ejerciera sobre esta obra, es 
la doctrina cristiana del Amor, concretamente tal como .aparece ex- 
puesta por el Pseudo-Pionisio, como ha senalado P. Duhem (353). iCs- 
ta doctrina del cuiior se desarrolla de la siguiente manera: la crea-
tura en potencia desea al agente que le da la existencia actual; de 
este ileseo noce un movimiento, basado en el amor, que conduce al ser 
croado a unit se con el Creador, con el Uno. Se trata de la segunda 
parte do I movimiento pi'oédico neoplatônico.
Asî, la Teologîa se présenta como un intento de armonizai' 
las metafîsicas aristoleiica, neoplatônica y religiosa. Ello permi-
(350) Cfr. A. IIADAWT: I,a transmission..., pp. AG-lg. G. /iNAu'Al'l: 
Etudes de pbilotophi e..., pp. 155-166, con ediciôn y traduc­
ciôn francesa de la Epîstola seiialada por Kraus, pp. 181-221. 
PSEUDO-ARI ■STG'L’El ,ES : op. cit., Introducciôn , pp. 20-30.
(351) PSEUDO-ARJ-STCyriOEES: op. cit., pp. 51-53-
(352) Ibidem, pr>. 184-215.
(555) Op. cit., vol. IV, p. 40 1.
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to comprobar quo, aunque sea atribuida a Porfirio como autor, debîo 
ser una obra escrita, posiblemente, on el periodo final dol lielenis- 
mo, representado por la Escuela de Alejandria y su tendencia al sin­
cretismo.
5.- El Liber de causis. „ . . , ,------------- --------- Varias edi ci ones se ban he-
cho de esta obra, tanto del texto arabe (354) como de la traducciôn 
latina (355)« La Edad Media occidental latina lo conociô desde el si­
glo XII, y lo recibiô como una obra de Aristôteles, siendo comenta- 
do, entre otros, por S. Alberto Magno (356), quien nos da alqunas in- 
dicaciones sobre su composiciôn y su autor, y por Sto. Tornés de Aqui­
no (357), que fue el primero que observô que era un compendio de los 
"Elementos de Teologla" de Proclo;
"En griego se encuentra uno; es el libro que contie- 
ne 211 proposiciones del platônico Proclo y que se 
titula "Elementatio theologica". En arabe, por otra 
parte, se encuentra este libro que, entre los lati­
nos, es llamado Liber de causis; consta que ba sido 
traducido del arabe y que no existe en griego. Pare- 
ce que ha sido extraido por algùn filôsofo arabe de I 
susodicho libro de Proclo" (358).
Partiendo de la atribuciôn que Alberto Magno hizo a un cier- 
to judîo de nombre David como autor, diverses estudios se han suce- 
dido para dilucidar el autor de este singular tratado. Dos grupos de 
posiciones se han mantonido: los que opinan que el autoi serîa un es-
critor perteneciente al circule cultural de Bagdad de los siglos IX o 
X, y los que sostienen que la obra habrîa sido redactada en ol émbito 
latino o judîo de la Toledo del siglo XII (359), para lo cua1 se apo-
(354) ü. BAItDENIIEWEIl; Die pscudo-aristotelisclie Schrift. liber das reine 
(inte bekannt unter dein Nainen Liber de causis, Freiburg im Breis- 
gau, 1882. A. BADAWI: Wnoplatonici apud arabes, El Cairo, Ed. 
al-Nahda, 1955, PP. 3-33.
(355) Bltinin efl. latina; A. P AIT IN: Le Liber de Causis, Leuven, llitga- 
vc van "Tijdschrif vooi Fi Iosofie", I966.
(586) Liber (le ^ au_sjs et processn uni versi tatis, Lyon, I65I
(357) lu Lihiiiiii de causis expos itio, Turin, Mari et ti , 1953.
(358) Ibidem, Lectio 1, Proemium, 9, np. 4-5.
(33')) CI r. ,\NAW,\TÏ : P^ rol égom^nes à une nouvelle édition du De caii- 
sis ar.abe, en: Mélanges L. Mass i gnon, vol.], pp. 73-1 II).
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y.in on vm-ias causas. Eiilro estos I'lltimos hay. que citar a I jcsuita 
osnanol P. Al.OiM.SO, que ha iledi cade diverses art.îcnios a I tema, 
recoqidos poster iorniente en un libre ( 360) .
El nombre que mas se ha citado como autor del texto arabe 
del Liber de causis, ha sido el de al-FârâbT, por su supuesta obr.i
"Liber djo bonitate pura" ■ El P. Alonso, basândose en fuentes Arabes,
y después de cotejar el sistema expuesto en el Liber de causis y el
sistema a I farabiano, ha Meqado a la conclusion de que a I-Fai alri no
pu do sei- su autor:
"El con.iunto de discrepancias entre al-FârâbT y el 
Liber de causis es suficiente para advertir que se 
trata de dos autores. Se parecen, si, pero bay en 
ellos un conjunto de rasgos que nos permi ten distin- 
qui rlos" (361).
En el afio 194?, A. Badawi publ ico una obra, "Ari s ti~ *-_iml 
^1-^aralA' (562), en la que dio a luz unos cuantos tratado.", a I t i bui - 
dos a AI e.jandro île Afiodisia, sobre problemas de la filosofia de Ar is- 
toteles. Uno de (’I los, el que lleva por tîtulo "FT ijj)~t al-siiv'ar a I - 
rîibaïu^ yya" ( 3(11) , es de un inarcado carActer neopla ton ico. Dos ori en l a- 
listas, ,S. Pines (364) y B. LEW IN (363), descubrîan, indepeml i en tcincn- 
te uno del otro y en el mismo ano, que este tratado es una traducciôn 
literal de las propos i ci ones 13, I6 y 1? de los Elementos de Teologla 
de Proclo. .Se planteô, asî, la cuestiôn de las rel aciones de I texto 
Araire de I Liber de causis, o Liber <le bonitate pura, cou la obra de 
Proclo: ,• e.s posible que aqnél sea un extracto de una versiôn arabe de
(360) Teiii.'is l'i I osô f i COS medievales (Ibn Darnid y (lundi salvo). Coin j I las. 
Universirlad Pontifici.a, 1939.
( 3(> I ) Ibidem, p. 96.
(362) El Cairo, ed. al-Nahd.r, 194?.
(31,3) Ibidem, pp. 291-292.
( 364 ) Una versi on it abe de trois proposi tiens de la Stoi Idud osi .s tlreo- 
1ogike de Proclus, en Oriens, il (1935), pp. 195-203.
(365) Notes sur un texte de Proclus en traduction arabe, en Oiienta- 
lia .Snecana, 4 ( 1955), pp. lOl-lüB.
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los Elementos de Teologla de Proclo? Asî, los orîgenes del Ei ber de 
Causis pudierari estar en una traducciôn arabe heclia directamente del 
texto griego de Proclo o de un compendio de esta obra. ICs de esperar 
nuevos descubrimientos que permitan solucionar, de una manera decisi­
ve, la incôgnita de los or.îgenes de este f.unoso libro.
El Liber de causis no tiene un plan definido. Sin emiiargo, 
a partir de un principio general, que consiste en la afirmaciôn do 
que toda causa primaria influye sobre su efecto mas que la causa se­
gunda, el autor distingue las diversas causas (l)ios, el Nous, el Ai­
ma), indicando la deterrainaciôn propia de cada una de ellas y su 
coordinaciôn (366). La conclusiôn a a la que llega es que la Causa 
primera, que es la Unidad absoluta, actôa sobre todos los efectos 
que produce directa o indirectamente. Su contenido es, también, neo­
platônico.
Todas estas obras que hemos descrito,tienen en comôn el ha­
ber sido atribuidas a Aristôteles, presentand todas ellas l'asgos ne­
tamente neoplatônicos. Fueron, en conjunto, las que constituyeron el 
fundamento doctrinal del pensamiento neoplatônico arabe.
C) El Pseudo-Empédocles.
Ile la misma manera que habîa ociirrido con Aristôteles, va­
ries libres de doctrinas neoplatônicas fueron atribuidas a Kmuédoclofi 
Sin embargo, el auténtico filôsofo griego de este nombre apeuas 1 le­
go a ,juga«- algun papel en la filosofia arabe.
Segôn Sâ*id al-AndalusT (3'>7), Empedocles fue el ma s anti- 
guo de los filôsofos griegos, habiendo recibido su sabidurîa del 
profeta David. Su doctrina, nos signe diciendo ol biôgrafo amlalu- 
sî, fue conocida por un filôsofo de al-Andalus, Ibn Masarra, que 
la estudio con mucho cclo. La influencia del Pseudo-Empédoc1 es on 
el pensamiento masarrî ha sido estudiada por Asîn Palacios (36b).
(366) Cfr. esquoma en G. /VNAWATI: Prolégomènes. . . , pp. 91-92.
(367) Op. cit., pp. 58-59.
( 3(18) Abcnma.sarra y su escuela. Orîgenes de la filosofia liispauo- 
miisii Imana, Madrid, Imprenta E. Maestro, 1914.
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Los o;îgenes del Pseudo-Enipédoclcs cstuvicron en determinn- 
dos cîrculos neoplatônjCOS, que se npropiaron de su figura y pusie- 
ron en su lioca algunos tratados, traducidos al Arabe, de los que so­
lo se ban conservado algunos fragmentes, recogi dos y orden.'idos por 
Asîn Palacios (369)• Una exposicion del sistema de este l'seudo-Lmpé- 
docles se (ouserva on la obra de EAlIllAS'l'ANl (37U), de la tpie se pue­
de deducir que se trata do un nûcleo neoplatônico fundamental con la 
ndiciôn de otros elementos, taies como la doctrina del amor y del 
odio del verdadero Empedocles. Fundamenta Intente, es el mi smo estpie- 
ma que aparece en las obras apôcrifas de Aristôteles: ol Ser priiiie- 
ro, Ser Uno, es el Creailor del que proceden, por emanaciôn, el Inte- 
lecto y el aima; de ellos proceden las cosas del mundo sensible. 8 i n 
eriabrgo, el primer efecto del Creador es la materia primera que, eu 
su eseucia, esta compuesta por el amor y el odio, que «laran origen 
a la mul tipli ri «lad, poriiue todo efecto es algo compuesto (37’).
El l’seudo-Empfdoc Ios uo solo influyô en la concepciôn meta- 
fisica Arabe, sino también en cl corpus de escritos alquîmicos atri- 
buido a 9âbi r b. Ilayyân, el Gebor latino.
])) El os toi ci smo.
Junto al platonismo y al aristotelismo, genera Imente intr«)- 
ducidos bajo la forma neoplatônica, la filosofia Arabe encoutrô una 
nueva fuente de inspiraciôu on el estoicismo, si bien mezclado con 
'loctrinas ari stotél i cas.
La influencia de los estoicos sobre el pensami ento musulman, 
ba a fi rmado ü. ANTN (372), fue igual o superior a la e.jet ci da por el 
periiiatetismo y el platonismo. Evi dentemente, se trata de uua on i ni «An 
muy exagerada cuando se ba obscrvado la manifiesta influencia que 
«viercLiTon Piatôn, Aristôteles y los neoplatônicos. Sin embaroo, la
(36')) Ibidem, pp. l4(i- l4o.
(37u) Kitâb al-milal wa -1-nibal, eil. W. CUUETON, 2 vols., Londres, 
1 ! Ji'2-l’i 146 voI . 1 1 ,' PP."*26(1-2 6 3.
(371) Cfr. M._AS1N PA^ACJOS: Abenmasarj'a..., pp. 33-88 v 192- 194 .
(372) Le stoïcisme et la pensée musu lmane, en Revue Tbomist«>, 39
T 1T 59 )T p".” 82.
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presencia de elementos estoicos en el pensamiento arabe es una rea­
lidad que no a (kite duda alguna.
La cuestiôn estriba en saber cômo el mundo arabe I I ego a 
couocer en profundidad el pensamiento estoico. Las doctrinas estoi- 
cas eran conocidad, desde el siglo I, en todo el Imperio Romano, cou- 
vertidas, casi, en la ideologîa oficial (373). Por consiguiente, fue­
ron también conocidas en Siria y Egipto, que formaban parte do ese 
Impelio, por las comunidades cristianas alii estoblecidas, que las 
mantuvieron como algo compatible con el cristianismo (374). Es po­
sible, entonces, que una via do penetraciôn del estoicismo fueran 
las controversies y disputas que bubo entre musulmanes y cristianos 
durante los primeros siglos del Islam, ^tro medio de penetraciôn fue 
la traducciôn de algunas obras griegas en las que se exponian o re- 
futaban ideas estoicas, entre las que hay que senalar el "Ile placi- 
tis" de Plutarco, la misma Teologia de Aristôteles, obras de Galeno 
y algunos comentarios al Organon, que contenian muclios elementos es­
toicos .
Ademâs de las noticias (pie los biôgrafos arabes nos dan de 
la existencia de las "Gentes del Pôrtico", se pueden encontrar ele­
mentos estoicos en muchas obras de los filôsofos arabes (373). Por 
ejemplo, en la obra de Qustâ b. Lîiqâ, titulada "Kitâb al-farq bayn 
al-rüli wa -1-nafs" (376) se evoca la tesis estoica del a 1 ma corpora 1, 
dando base a uua discusiôn dobre la materialidad o inmateria 1idad del 
aima. (Juiza su fuente fuese la susodicha obra de Plutarco, puesto que 
ol fue su traductor.
La mayor influencia que los estoicos o.jercieron sobre ol 
pensamiento arabe tuvo lugar en el campo de la lôgica, a pesar de 
(pie la aristotélica continuera dominando la filosofia musulmana. Ea
(373) Cfr. G. PUENTE OJEA; Ideologîa e historia. El fenômeno estoico 
jui la sociedad antigua, Madrid, Ed. Siglo XXT, 1974.
(374) Cfr. F.dAUAANE: L'influence..., p. 44.
(-79) Ibidem, pp. 88-96.
(376) Ed, por I,. CIIEItqiO, en Vl-Ma.^iTq, 1911, pp. 94-109. También por 
G. GAnilIELI: La risâlab di (pistâ b. Lîiqâ "Su 1 la di fferenza tra 
lo spirito c l'anima", en lîendiconti délia liealo Accademia (loi 
l.incoi , ser. V, vol. XIX, fasc. 7-10, lloma, 1910,pp. 6x2-633.
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Jogicn ostoica so mozcJo con la arisLotolica y la cnriqiiocio. Los 
1ogicos arabes, siguiendo a los estoicos, adniiten, por ejemplo, la 
definicion por la descripcion, que so realize por los accidentes y 
por los propios (377) sin penetrar en la naturaleza ni on la esencia 
de las cosas, distinta a la definicion aristotélica. Igualmonte, los 
arabes deben a la lôgica estoica el estudio y désarroilo de 1 as pro- 
posiciones y silogismos condicionales, que Aristôteles ignoraba. Tam­
bién, la moral estoica jugé un gran papel en la concepciôn de la mo­
ral entre los filôsofos musulmanes (378).
Esta râpida vision que hemos realizado de las fuentes grie­
gas utilizadas por los Arabes, nos permite comproliar cômo la I al sa- 
fa se constituyô en forma de pensamiento, dentro del Islam, on la 
mcdida en que tomé prostados de la filosofia grieria un esquoma ge­
neral del mundo y una concepciôn del hombre, (|ue serînn reoIaboia- 
dos por cada filôsofo Arabe, bac iondo posible, con ello, la auténti- 
ca originalidad de esta filosofia, que es mucho mayor de lo rpie, on 
principio, se podria croor.
(377) Cfi . AVlCivN_A: ^1^ i s.âr^ t wa - 1-t inhibât, oil. poi DI iMYj\. ICI
Cairo, bar al-Ma«ârif, I'jbO, p. iTî. IT ad. franc. : A .11 .(iO M .1 k 'N :
Iliii Sînâ. Livre dos di root i vos et. remarques, Pari.s, .1. Vrin,
1931 ,"p. lOf..'
( 378) Cfr. S. GÔME/. N(XjALI',3: Influence du sto~ ci smo dan.s la obi losoiibija
iiiiisu Imano , on; Actes Confu'c.ss international d ' Arab i ss.m I.-. et 
d'1 s I ami ssaut s, Bruxelles, Publ. du Contre pour l’Etude du i Ionde 
Musulman Contemporain, 1970, pp. 239-233.
s E G II N B A P A R  T 1C :
E L  A L_M_A Y___K L _I_N T E L E C  T O C O M O
P R O B L E M A S  E B_N_B_A_M_E_N_T_A_L E S H E
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la 1 legaila <Io la filosofia griega al Islam hizo surgit-, deri- 
tro lie la ro1igiosidad arabe, un problema que no se le habia pIautea- 
do basta entonces, el cuaI déterminé, en gran medi da, la orientacién 
de la filosofia musulmana. Es una cuestiôn que atraviesa toda la liis- 
torla de la filosofia, y que tuvo su origen al entrai- en con facto la 
religiôn con la filosofia.
Eronte al "1 .oqos-Nutq" o palabra propia de la razôn, tpie 
los arabes tomaron de los griegos, se encuentra la Palabra de Dios, 
el Coran, fine es pa labia revclada y, en coasccuencia, no lôgica, pues 
no la adquiere el hombre por medio de su razôn, sino que le es dada. 
(.Que relaciôn bay entre los dos tipos do palabra? ^Son distintas, o 
son, mas bien, complementar i as? ba con front.aciôn do ambas diô origen 
a uno de los problemas fondamentales en la filosofia arabe, que cada 
filôsofo tratô de resolver a su modo.
l a antinomia rel igiôn-fi 1 osofia ya fue reconoci ila , como pi o- 
blema filosôfico, por II EG El, (379). Nos dice que ambas ti enen un mis­
mo contenido, pero di fi oien en la forma en que esc contenido existe 
en l.a religion y en la filosofia. Si bien la religiôn présenta, a vo­
ces, la forma de la filosofia, puesto que hay en ella pensamientos 
generates — y por ello se babla de "filosofia" persa, india, etc.— , 
sin embargo, es neccsario distinguir1 as, en la mcdida en que ellas 
mismas se reconocen en su convivencia.
(379) Vorlesiingen liber die Geschichte (1er Pbi losepbie, trail. esp,. \1. 
i;0CES,~ Mexico, E.C.E., 1913, p*p. 62-79.
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La forma en que ese contenido comûn se mnnif.iesta en la 
religion, es la representaciôn, porque la religion es la imagen del 
espîritu absolute; mientras que la forma de ese contenido en la fi­
losofia es el concepto, puesto que ella es el concepto del espîri­
tu ,
Las dos formas, representaciôn y concepto, conviven mien­
tras el pensai' no se reconoce a si mismo; pero aparecen como opues-
tan, como antagônicas, cuando el pensar se ha destacado dentro de
la religiôn. El pensamiento proftindiza en si, se conciho concreta­
mente, logra comprender su contenido y se reconoce en él; de esta 
manera se vuelve bostil a la religiôn. En un tercer momento, el con­
cepto se conoce en la religiôn, llega a concebirla como un momento 
de si misma. Es decir, para que la filosofia se desarrolle ;ilenameu­
te , es precise que afronte su misiôn totaImente sola, aisiada de to­
da representaciôn, aunipie coexista con ella,como un campo totalmente 
aparté.
Esto es lo que sucediô en Grecia, y, por ello, naciô la fi­
losofia, porque esta comienza alli donde el pensamiento logra alcan-
zar la existencia en su libertad:
"a ni donde lo general es concehido como el ser que 
lo abarca todo, o donde el ser es concebido de un 
modo general, donde se manifiesta el pensamiento 
del pensamiento" (380).
Es decir, la filosofia nace en donde el ponsami en to no so­
lo ni en sa lo ahsoluto, sino que concilie su idea: el ser, la esencia 
de las cosas. Esto solninente es posi bl e en el pueblo en el que fln- 
rozca la verdadera libertad, la 1ibertad politica. Y esto, segun He­
gel, solo se diô en Grecia. Por eso, no bubo filosofia en Oriente
Contra esta concepciôn de la libertad politica, ORTEGA Y
Cià.-iSEf senalô que la libertad no hay que referirla primaria o exclu- 
siv.imente al derecbo y la politica, sino que bay que entendor I a co-
( 3E 0 ) lliidern, p .  91
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mo posibilidad do elecciôn. Los hombros, en una etapa arcaica, no 
contaban con mas posibilidades que las estrictamente nccosarias.
Kn una etapa posterior, aparecio la riqueza economica: la vida, en-
tonces, no se define por sus necesidades, sino que consiste en la 
abnndancia de posibilidades:
"El vocal)lo se nos ha impuesto sin roquerir1o; la 
vida es abundancia, termine que expresa la rela­
ciôn hiperbôlica entre las posibilidades y las 
necesidades. Hay môs cosas, môs posiblos iiacoros 
que los (pie se necesitan. Comienza la luxuria o 
lujo. Ipso facto el individuo se encuentra cou 
que vivi r es un problema totalmente distinto do 
lo que era en la etapa arcaica... Ahora ol proli 1 e- 
ma es casi inverso: tener que optar entre muchas 
posibilidades. La vida se simboliza en la cornu­
copia. Hay que eloqir" (381).
Seqûn Orteqa, la filosofia habrîa surgi do en Grecia como 
una opciôn eI egi da entre otras. En cualqnier caso, sea el eonc.opto 
de libertad hogoliano, sea ol orteguiano, la antinomia ro1ini ou-fi- 
losofja no so diô on Grecia, porque la filosofia se encontrô libre 
do toda autoridad. Kl mundo griego lucbô contra la forma dol conte- 
ni do do la religiôn, aunipio ambas cooxistieran: Sôcrates mandô sa-
cri ficar un gallo a Esculapio.
La antinomia apareciô claramente, por vez primera, en e1 
pensamiento cri st iano. Aquî tomô la forma de bûsqueda do concordan­
cia entre la sabi durîa revolada con la filosofia, f e con razôn. So 
trataba do just i f i car racionaImento la rovelaciôn; la religiôn es 
la rovelaciôn de Dios, por medio de la que le os entrogada al bom­
bre la verdad. Habîa tpie poner de acuerdo esa verdad que lo ba si­
do dada extori ormon te al hombre, con la que la razôn fiueda produ- 
cir.
El cristianismo es una religiôn bas.ada en la fe, on una 
rovelaciôn sobrenatura I . l’ara el cristiano, lo primero os la fe, 
que proporciona un saber y una certeza acerca de algo, nue esta
( 3811 ) Origen y epîlogo de la fi losofîa, Madrid, Ed. Ib'vi sta de Oc- 
ci dente, éd., igby, pp. 1()4- IÛ3.
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Inern de I alcance de la razén filosôfica. Pero el cristianismo se 
encontrô con otro saber, constitiiido enteramente por la razôn hiinia- 
na, y ante el cual tuvo que tomar posiciôn:
"La filosofia no aparece en la historia del Cristia­
nismo hasta el momento en que ciertos cristianos to­
man posiciôn ante ella, sea para condenarla, sea pa­
ra absorber la en la religiôn nueva, sea para utili- 
zarla con fines de apologôtica cristiana" { V ' ' 2 )  ,
Estas diversas actitudes fueron adoptadas por los primeros 
Padres de la Iglesia. El primero que construyô una teoria sôlida so­
bre las relaciones entre religiôn y filosofia fue S. AGUSTÎN. Para 
él, razôn y fe son cosas distintas, pero en el hombre cristiano fun- 
cionan en intima compenetraciôn. La insuficiencia de la filosofia 
halla su complemento en la plenitud de la verdad descuhierta por la 
fe. Las verdades que Dios ha revelado hay que aceptarlas para luego 
poder ser entendidas: "nisi credideritis, non intel1igetis". La do- 
ble actividad de la razôn, comprender y creer, encontrô una formula- 
ciôn perfecta en S. Agustin: "intellige ut credos, crede ut intelli- 
gas"; la inteligencia prépara para la fe; la fe dirige y guia a la 
intcli genci.a. Filosofia y religiôn han de estar, pues, estrecbamen- 
te combi nadas y compenetradas.
La Edad Media cristiana recibiô el planteamiento agustinia­
no en herencia, y la antinomia se hizo categorîa. Todos los peusado­
res medievales se cuestionaron este problema: desde Juan Scoto Erigê­
na y San Anselmo hasta Sto. Tornés y Duns Scoto. T:es actitudes se 
dieron Trente a ella: la exaltaciôn de la filosofia, la exal tari ôn
de la religiôn y la posiciôn conci1iadora. Los grandes maestros op- 
taron por esta ultima actitud: se distinguieron claramente los prin- 
ci pi os V el campo de dcsenvo1vimiento; el método propio de la filo­
sofia y de la Teologia, como estudio y compendio de la verdad ieve­
la da .
La misma cuestiôn se présenté en el Islam. Pero aqui revis- 
tiô caracterîsticas especiales, en virtud de la peculiar concepciôn
(3o2) E. GILSON: La filosofia en la Edad Media, Madrid, Ed. Gredos, 
2a éd., 1963, p. 17'.'
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del acto do fe islainico, "Fe" (îmân) es un substantivo que proviene 
de la cuarta fomia (îmana) do la raiz "^ nin", que connota la idea de 
"confiarse a","remitirse a"; de aqui, "buona fe", "sinceridad", "fi - 
delidad", "lealtad"; y también, la idea de protecciôn, de sometimien- 
to. Entonces, el acto de fe esta en funciôn de la actitud de aqiie1 
en quien se cree. Creer es confiar en qui en se cree. Por esto, "rmâti", 
fe, en el Islam, no es una adhésion a una verdad que no se ve, como 
en el cristianismo, sino un testimonio rendido a un Supremo Oajanto 
(3<î>). En este sentido, la fe esté muy ligada al mismo tormino "Islâm", 
que, como ya sabemos, quiero decir "sometimiento".
Como todo conocimiento viene de Dios, porque Su Palabr'a es 
conocimiento para el hombre, fe y conocimiento se identifican, y asî 
aparece varias voces on el Coran (384). Cuando los falâsifa se eufron- 
taron con la cuestiôn de la fe y de la razôn, o, en otros términos, 
con su religiôn revelada y el saber de la filosofia griega, estuvio­
ron condicionados por esta concepciôn de la fe (îmân) y del conoci- 
mionto (*iim). Propusieron diversas soluciones, pero coinci dieron t.o- 
dos en que fe y razôn tien en el mismo fin; alcanzar el conociini onto 
de la Verdad y, como rosultado do ello, la felicidad de I hombre, aiin- 
qne por diverses caininos. Todos ellos ontendieron, en consecuoiicia, 
que existîan dos tipos de ciencia o conocimiento (el término Im" 
présenta los dos signi ficados, indicando la identi.ficaciôn que hay 
entre ambos concoptos, ciencia y conocimiento), la ciencia di v i na o 
vci )ni ilàhî" y la ciencia human a o *^ *ilm iusânî".
Dasandose en la existencia de algo ocu1 to que perlenece a 
la divinidad y cuyo conocimiento sôlo es pt opio de los Pro fêtas, Ios 
falâsifa concluyeron que al hombre normal no le es posible adqnirir 
el conocimiento de lo ociilto, porque, entonces, no habrîa necesidad 
de la rovelaciôn (383). Al-EarabT lo justificô asl:
(383) Cfr. I,. O AliDET: Dieu et la..., pp. 334-336.
(384) Cfr. E . RD.SENTI IAI. ; bnow I edge tr iumpbant.. . , op. v
( 3 8 3 ) Cfr. M. ASIN PAl.AGTDS: l,a tesis de la necesidad de la ro",, tari/ 
en el 1 s I am y en la Esço last ica, en Al-Aiid., 3 (igi'i), pp. 34 3.
389.
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"Convione nue la comprensiôn «le los conociini ontos 
que las reliqiones le eûsenan (al hombre) no esté 
al alcance de nuestros entendimientos" (386).
Para el primer Tilésofo arabe, al-KindT, el conocimiento 
revelado es una forma de conocimiento superior y distinta al cono­
cimiento racional, a causa de la limitacion connatural de la facii I- 
tad huinana de conocimiento (387). Sin embargo, ambos présentai! i dén- 
ticos fines: buscar e) conocimiento de la unidad de Dios y la elec­
ciôn de la virtud para que el hombre alcance una vida moral y reli­
giosa mas elevada (388). la diferencia entre ambas formas consiste 
en que la razôn proporciona una ciencia que sôlo puede consegiii rse 
por medio de un gran esi'nerzo, de una api icaciôn, de un razonaini en­
to disciirsivo y de un periodo de tiempo mas o menos ampli o, mientras 
que el conocimiento propio de la revelaciôn sol amen le necesita el 
concuiso de la Voluntad divina, que ilumina el aima do los Profetas 
y les hace adqnirir, en un instante, el conocimiento de la Verdad
(389).
Para al-FârâbT, en cambio, no se trata de un conocimiento 
superior al otro, sino que el revelado os un complemento, un aiixi- 
liar, del conocimiento racional, segun explica en su "MadTna a 1 - 
fâdi la" (3'K>) ba religion, el conocimiento que es r>ropio de los Pro­
fetas, es un acercamiento simbôlico a la Verdad, pues los Profetas 
la ponen de manifiesto a través de sîmbolos que ol hombre pueda en- 
tender fâciImente, ya que, a 1 estar destinada a todos los homtu es, 
debe servirse de un lengua.je métalorico, accesible a todos. Esta 
ciencia la adquieren los Profetas por nna iluminaci ôn, que 110 es, 
como creîa al-KindT, una acciôn directa de Dios, sino «pic se rea1i-
( 381) ) Ihsâ) a l-'ulüm, pp. 101-102 del texto Arabe.
(387) I'r - l-fa Isafa ... , p. 97*
( 388) lliidem, pp. 103-104.
( 389) Risâla f T kamiyya kutub Aristïî, ed. en Rasa 'i 1 . . . , vol. I,
PP.Y7 2 -3 7 3 “  "
(390) Ed. cit., passim.
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za n través <lol Intolocto Agente. De aqui la importancia que, en la 
concepciôn del profetismo, tiene el intelecto.
En consecuencia, si cl hombre dispone de una fonna de cono­
cimiento que le es propia, es porque posee una facultad capaz. de ad- 
quirirlo. Asî, la consideraciôn de la razôn como facultad tic acerca­
miento y aprebensiôn de la verdad, llevô a los filôsofos musulmanes 
a establecer un problema, que fue central, en esta filosofia: lii luci­
dar la naturaleza de la razôn, dol intelecto. Fue a partir de esi.as 
especulaciones cuando surgiô la reflexion filosôfica en el Islam.
Problema recibitio de la filosofia aristotélica, pasô de 1 
Islam al pensami ento filosôfico medieval europeo. Los arabes, preo- 
cupados por el problema gnoseolôgico, trataron de resolver la natu­
raleza del Intelecto Agente, aportaciôn que Aristôteles introdujo 
para solucionar la cuestiôn del conocimiento de las ideas, plantea- 
da por su maestro, Piatôn, e, incluse antes, por Sôcrates. Diluci­
dar esa cuestiôn, no cl ara en Aristôteles, fue la tarea a la que 
se dedicarou la mayorîa de sus comentndoros, griegos, arabes v Ia- 
tinos.
Pero tratar el problema del intelecto no sôlo tenîa conno- 
tnciones gnoseolôgicas. Era una cuestiôn que implicaba también pro- 
blemas do tipo metafîsico: situaciôn del hombre en el mundo, desti­
ne del aima, relaciones del universe con Dios, cuestiôn de la inma- 
nencia y de la trascendcncia (391). Tratar del intelecto era, en de- 
finitiva, cuestionar otros muchos problemas. De becho, en la teorîa 
neoplatônico do la emanaciôn, scguida por todos los filôsofos arabes, 
el Intelecto, segunda hipôstasis,que émana del Uno, jugé un pape I ca­
pital en el orden de los existantes, en la orqanizaciôn y el movi­
miento de las osferas celestes y en el conocimiento intelectual. Por 
esto, el rasgo ontolôgico caracterîstico de I Intelecto Agente es ser 
ol "dador de las formas", segun lo calificaron al-Fâral)” y Avtcena.
( 391 ) Cfr. O. IIAMELIN : La tlicorio de l'intellect d’après \ri .sJ_o 
et ses commentateurs, ouvrage publié avec une i ntroducti on 
par Edmond DA.il’iOTlN, Paris, .1. Vrin, 1933, introducciôn, p. 
X.
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IquaImente, el Intelecto Agente es cl que hace posible al hombre al- 
cair/.ar la felicidad ultima. Parece como si el "Nous" de Anaxagoras 
se huhiese difractado, primero en Aristôteles, y después en sus se- 
guidores y comentadoros (392). Se puede afirmar, por consigui ente, 
que el problema de! intelecto, gnoseolôgica y ontolôgicamente, fue 
fundamental en la filosofia musulmana.
Pero como el intelecto bumano es una facultad que resirle 
en el aima, el estudio de esta también devino fundamental en dicha 
f ilosofîa.
Aima e intelecto siempre se presentaron uni dos en la tra- 
diciôn que, partiendo de Aristôteles, 1 logé hasta los confines de 
la Egad Media: son incontables los escritos conocidos a lo largo
de la Edad Media, y,on gran parte, de la Edad Antioua, que Ilevan 
el tîtulo general de "De Anima", siendo, la mayorîa de ellos, comen­
tarios a la obra del mismo tîtulo aristotélica. Las mismas cuestio- 
nes sobre las que Aristôteles discurriô, estnn présentés en todos 
los tratados posteriores: la inserciôn del hombre en el mundo. •For­
ma narte del mundo fîsico? O, al contrario, ,hay en él algunas act i- 
vi dades nue le hagan trascender la realidad fîsica?. Todos los nro- 
blemas deduct dos de estas interrogaciones fueron comunes a los tra­
tados sobre el aima.
Por otra parte, el problema del aima les veuîa p tan teado 
a los falâsifa por su pertenencia a una religiôn reve lada. .Si en 
ella se garantira la salvaciôn personal y la fini ci ôn de la vision 
divina, ,mio debe tener, const i tnt i vamente, el hombre nna pute que 
le aseuure esa comunicaciôn directa con el mundo de la divinidad?
El nroblema de la i nmoi'ta I i dad de I aima estaba a.segurado por los 
presupuestos religiosos de los que partieron los filôsofos rinsul- 
inanes. So I amen te, el ya citado al-liâzT, se librô de estes presupues- 
to.s por su caracter crîtico y raciona lista a ultranza.
(SDP,) Cfr. .1. Intellect et intelligence. Note sur la tr.uli-
l^i on arabo-latinc_ des 12') et 13^ sjècl es, en Mélanges offert à 
llenrv Corbin, p. b,",2.
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Estudiaremos en esta segunda parte la concepciôn que del 
aima y del intelecto se forjaron les primeros falSsifa, en especial 
al-Kindr y al-Fârâbî, primeros sistematizadores de la filosofia ârabe. 
Elle nos mostrarâ la certeza de nuestra afirmaciôn de que el problems 
del intelecto y, subsidiariamente, el del aima, se constituyeron en 
nucleares a lo largo de la historia de la filosofia musulmans, hasts 
el punto de que fueron cuestiones que la Edad Media latina llegô a co- 
nocer y, a su vez, plantearse también, gracias a la recepciôn de la fi*- 
losofia ârabe, una vez que las obras de sus filôsofos fueron traducidas 
al latin en la Escuela de Traductores de Toledo, principalmente.
En un primer capitule haremos una ligera historia del pro­
blems en les autores griegos que pudieron influir en les filôsofos Ara­
bes; un segundo capitule estarâ dedicado al tema del aima, que servira 
para centrar el tercero, el m&s importante en nuestra opiniôn, consagra- 
do al estudio del intelecto. Finalmente, en un ûltimo capitule expondre- 
mos el estado de la cuestiôn en tome a las fuentes de los primeros fa- 
lâsifa por lo que se refiere al problems del intelecto.
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C A PlTU bO  SEXTO: LOS ANTECEDENTES G D I EGOS.
l-a tendencia de la filosofia en la ICdad Modernn, ini ci ad,n 
en el Denncimiento, estuvo encaminada liacin el problems del conoci- 
miento. Y la historia de este problema
"debe significar para nosotros no t.anto una p.arte dn 
la historia de la filosofia... cotio el camjio total 
de la filosofia, contemplado desde un determin.ido
pnnto de vista y bajo una determinada i luniinaci on,
es decir, como una investigacion que tiende a doa- 
plegar ante nuestra vista, on un corte vertical, 
por asi decirlo, el contenido de l.a filosofia mo- 
dema" (393)*
Si la historia de la Filosofia Modoi na sc t’ucdc identifi­
es!' con el problema del conocimi onto, sin embargo, no .sc t? a to do 
un lu'ob 1 cma nuevo do l.a misnia, sino gue vino prepar.ado y preludiai- 
do por los diverses rambios operados cn los a 1 boros de la Ed,<d Mo- 
doma: la crltica del aristotelismo y la transform.aci on interior e
inmanente de las doctrinas peri patétic.as, entre otros. Abora bien, 
no b.abri.a si do posible esto de no haber si do conocido Aristoteles, 
y, de modo mas general, l.a filosofia grien.a, en l.a i'.d.ad Media occi­
dental . El aristotelismo medieval, como y.a bcmos .annnci.ado, estuvo 
intim.amente unido a l.a filosofia arabe, sobre todo en lo (pie concer-
ni.a a 1 problema del conocimiento (doctrinas del .alma e intelecto).
ICntender, por consiguiente, el problema del conocimiento en l.a I'i 1 o- 
sofia llodern.a reguiere, necesariamente, 'a comprension do los su- 
piiestos rinosen I ogicos sobre los gue so .a sen to, asi como sus imiili-
(3g3) I'. (MS.S flflCU: EI problems riel conocimiento, trad. es[i. .J.G/VD.S,
'i«r, ico, E.C.IC. , I eimp. , 197^, vol. 1, p. 21.
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caciones tnetafî.sicas, tal como se estnblecieron en la Rdnd Media.
A su vev., conoc.er la filosofia de In Edad Media entraiia el conoei- 
miento de la filosofia arabe, como ya indic.6 E. Gilson;
"No se obtendrâ ninguna interpretacion corrects de 
las filosofias medievales on tanto que no so bags 
précéder su estudio do las filosofias araiies rpie 
refutan o en las que se inspiran. El pennamiento 
arabe y el pensamiento latino, a los que tcndonios 
a aislar mas o menos en la prâctica, ban estado 
en continuidad histories y el estudio que nosoti'os 
haganos do ellos debe tener en cuentn esta continui­
dad mas dc lo que se ha hecho hasta ahora" (394).
Nuestro estudio de las doctrinas del alma y del intelecto 
entre los filôsofos Arabes, como supuestos del problema del ’conoci­
miento, exige, aunque lo baqamos brevemente, una exposicion de las 
doctrinas de los filôsofos griegos en las que aquéllos se basai'on. 
Por tauto, dedicaremos este capitulo a haccr un resumen do las I’lis- 
mas en Aristoteles, sus principales comentadores y el neoplatoni smo 
ipie conocieron, como fuentes mas directas de los falHsifa.
b.a prob 7 emAti ca del intelecto se habîa pi an tea do, de mane- 
ra indirecta, on el miitulo presocrAtico. Cuando Heraclite lesolvin 
quo fiieran las cosas medi ante el Logos, y cuando Parmenides afirmô 
one OS lo mi smo pensar v ser, ambos obraron en virtud de una .suiu'- 
raciôn del conocimiento s<'>nsible.
Heraclite parti ô del aparecer del despliegue fisiro, sabien-
do quo eso era mcra apariencia tras la que se escondia algo. La Ani-
ca posibilidad de acccder a esto oculto estaha en el Looos, gue ba- 
ce posible conse'inir el desvel ami ento del ser, camino <pic I I r»va a I 
popsar, como dice en el fragmente 112:
"i'.l pensamiento es la mas grande virtud. Y la sabidu- 
rîa es decir lo desvelado y obi-ar do acuerdo con la 
naturalex I escuchandola"
Para 11er A c  I i t o , la aabidurîa esta compuoc- ,ta por 1 r e s  e le in < > n -
t os: un decii , un desve I ami ento y el lugar donde debe descubi-i r s e  lo
( 39Ô) L'étude des phi 1 osoplies arabes et son rôle dans I ' i n 1 e t  lu'el a -  
tion de la scoIast igue, en: Proceedings of the ai x tb lut<-rua- 
t i ont I Congress of ij osophy , ed. by S . I î.'Kill i" iaM . N fs,' Voi 
Green and Co., IO27, p. 39?).
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qiin (Irîl)o rlocirso una vex. ilescubi or to. Con ello, lIor.Acljto rol.icio- 
no en un decir eJ pensamiento y el ser (395)•
I qua 1 men te, Parmenides tuvo como punto de pai-tida la supe- 
racion de 1 as apariencias de las cosas, aquello 'pie el las no.s mues- 
tran pero que no responde a su auténtica realidad. Esta solo so pue- 
de alcanx.ar por el camino ensenado por la diosa: el de la verdad, 
camino enfrentado a 1 de lo opinion, quo es met.afori co. Si uui endo el 
camino de la verdad, se descubrirâ que
"es lo niismo pensar que ser" (Kraq. 111).
Esto quiere decir que es lo mismo lo (pie nos da el pensa­
miento que lo que nos da el ser. O, con otras palabras, la auténti­
ca realidad de las cosas, el ser, es lo que hace encontrar o1 pon- 
samiento (39&).
Platon, por su parte, establecié la posibilidad de super.ir 
la tension entre la material idad de las cosas y la i nmatcri.a 1 i d.id 
del conocimiento a través del "topos hyper ouranos", en donde resi- 
den las ideas. Conocer, para él, es recorder lo existante en ese lu- 
qar suprasénsible, de donde el aima del h ombre viene. Sin einbaïuio, 
esta soluciôn présenté la dificultad de apartar al pensamiento de 
la dimension existencial, desembocando en el idéalisme, pues se con- 
sider.iba (pie las ideas tenîan una realidad extrafîsica. Esta fue la 
tendencia que si qui 6 el pensamiento cristiano basta la 11 (?q.ada de 
l.a filosofia ârabe.
Aristoteles, que vio la necesidad de descubrir el eIemen­
to que c.ap.acitab.a a I b ombre para conocer, establecié rpie el aima 
bum.in.a dispone de distintas facultados que le perm i ten ad(pii r i r el 
conocimiento, siendo un «lemento en acte, el " TTOiq fi x ",
cuva naturalexa no acLaré el Estaqirita, c 1 (pie bace posililo el co- 
nociinieuto de la verd.ad de las cosas, aquello riue las cosas son.
El problem.a que pl.anteé este nuevo elemento introduci do 
nor Aristételes, subsi sti é en la filosofia (pi eqa. Los .ar.abes, .al
(193) Cfr. .1. A. CiAECÏ A-.lUNClCDA: Ile l.a "'_î-'5_ti_c<a^del numéro al rigor 
d(^ l.a idea. Sobre la prebistoria de l s.abcr occi dent.a 1 , Ma­
drid, Im I. Elagua, 197a, pp. 20é-20(i.
(V)é) Ibidem, pp. ;îlO-:>lA.
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tomar contacte con el la, lo heredaron, aplicandolo a sn prohl eiiiAti- 
ca peculiar. Los filôsofos musulmanes descubrioron que este elemen­
to, el Intelecto Aqente, podia .iustificnr esa otra forma de conoci­
miento que se contraponîa al conocimiento divine. Asi, el Intelecto 
Aqente podia servir de mediador entre la Divinidad y el hombre.
Nuestra exposicion comienx.a del iberadamente con Aristote­
les, porque fue la fuente primera en la que se basaron los filôso­
fos Arabes.
1. -  ALMA K IN TE LEC TO  EN A ill  S T O fE L E S .
Los problèmes del aima y del intelecto estén estrecbamen- 
te liqados en Aristoteles. Ambas cuestiones fueron estudiadas por 
éI en un mismo tratado, eI De An i ma. La razôn de ello fue (pie el 
intelecto era nnn parte del aima.
Aristôteles ténia detras de si toda una tradiciôn sobre 
la cuestiôn deI aima, tpie partia desde la poesia bornerica, en la 
que el aima era entendida como la fuerza que asoqura la vida de I 
bombre. La cuestiôn primordial que Aristôteles se planteô respecte 
a esta fuerx.a fue deterir inar su esencia. Al profundixar en su ostn- 
dio, liallô que babia que distinquir en ella très facu 1 ta des, de 1 ar: 
fpte la mas elevada eia el nous, que, por otra parte, enqar/aba con 
el problema del conocimiento. Asi, desde sus orîqenes, ambos temas 
of I eciei on una doble vertionte de estudio: la mctafisica y la <iiio-
seolôqIca.
A) Su doc tri lia del aima.
La concepciôn del a Ima en Aristôteles présenta, como todo 
su pensamiento, una ovo liiciôn que va desde sus comienx.os platénicos 
hasta la construcciôn de la teorîa personal que apaiece en su t.ra- 
tado De Anima.
La evolnciôn y el desairo 1 lo de su psicolo'lia se nos mues- 
tra claramente si juxqamos el problema de las relaciones entre ei
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n 1 ma y el ctiorpo. Asî , se le ve evolucionar desde | a coneepcién del 
a 1 ma como una sn.stancia .simple y separada hasta cotisiderar 1 a como 
la forma sustancia1 del cuerpo.
En su di.alogo Eudemo , un.a de sus pi-imer.as obr.as, de la que 
so I .amen te quedan alqunos fragmentes, Aristoteles part i é de la m,,- 
cepcion du.alista de Platon, es decir, de la consi doracion del .a Ima 
y del cuerpo como dos entidades totalmente distintas entre sî. El 
aima proexiste al cuerpo, pero en la realidad del bombre vivo en su 
cuerpo como en una prision. Por esto, es decir, por estar unida a' 
cuerpo, 1 leva una vida que no es natural, eue va contra su proni.a 
naturalexa, pues lo propio de ella es vivir separada del cuerpo.
En tanto que unida al cuerpo, forma con él una unidad temporal, ac­
cidenta] y forzada. Cuando el cuerpo muore, entonces retorna a su 
vida T-e.il. Esto se puedo deducir de un fragmente de este di .â I o'|o, 
conservado por Proclo;
"Para el aima, la vida fuera del cuerno es un estado 
natural y debe ser asimilada a la salud, mi on tras 
que la vida en el cuerpo se opone a l.a natut a 1 e/,a 
y debe asimilarse a la enfertnedad. En el ma s alla, 
las aimas 1 lev.an una vida que los os natura I ; arpiî 
abaio, su vida es mas bien contraria a la natnraIe-
za" (397).
En .su.s otros diâloqos de iuventud, el ^'rotrépti co v el 
Pbi 1 osopli i a , Aristoteles mantnvo esta concet>ciôn de 1 a Ima como sus- 
tancia separada, unida al cuerpo como castigo. .Si n embargo, .ap.are- 
co en ellos una concepcion teleoléqica de la n.a tural eza, que estu­
vo présenté en su concepcion definitiva: el aima, .'idem.as de estar 
(lestin.-id.i a una vida superior, colabora con el cnerpo seqnn un or- 
den ierérrpiico en el que ella ocup.a el range sipieri or. Anuntn Aris- 
tôtelos aqnî una cierta i nterdependonci a de 1 .alm.a y de I cuerpo.
En el periodo que modio entre su.s dial ogos de inven tud y 
su .•■n.stenia de madurez, fase de transicién en la ipie inicio I a ci î - 
t i ca de I pl.itonismo, no dedicô ninqûn tratado especial al tema de 1 
.a 1 ma. l'ero, .a p.a rtir de a 1 gun.as alusionos y do breves asertos, se
{ .<)V) Cit. por K_.' NHYE^S; !.'évolution de l.a psyclni 1 oqi e d' Ari stote, 
I ou va in-Pari s , ,1. Vi in , lOAC, ji. EA .
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pnofle deducir quo Aristôteles coinenzô a abandonar la teorîa dua I i s- 
ta (39o). Fue en esta época cuando se dedicô al estudio de la bj o- 
loqîa, hecbo que influyô en la evoluciôn de su concepciôn del aima, 
frimero, porque se dio cuenta do las analogies existentes entre el 
bombre y el animal, lo que le 1levô a ver la necesidad de una psi - 
coloqîa general, aplicable no solo al hombre, si no también a todo 
ser vivo. Dospnés, porque esas investigaciones le permiti oron ver 
claramente que el aima y el cuerpo constituyen una unidad muy estre- 
cba. Asî enipezô a configurarse la concepciôn del aima en el De Pj'U'- 
tibus animalium.
Aristôteles comprendiô, entonces, la necesidad del estudio 
de 1 cuerpo, sus partes, sus ôrganos y sus funciones, para alcanxar 
el conocimiento de la na tura 1 eza del aima. Por esto, como lia dic.bo 
A.M. FICSd'UGlEllK (399), la psicologîa de Aristôteles se fundô sobre 
la 1i siologîa: fue una teorîa dc la vida. Asi la expuso en el De
Anima , obra que represcntô el final de la evoluciôn de su psi colo- 
gîa y en la que nos ofreciô su concepciôn definitiva dc la natnra- 
leza del aima: forma sustancial del cuerpo.
Esta misma concepciôn se eucuentra, también, en algnnos li- 
bros de la Pol îtica, los libros I, IV, V y VI; en los liliros VII, 
VIII, IX y XII de la Meta f î sica; en una parte de los ^rvvi Natnra- 
lia, y en el De generationc animalium, todos elles escritos en los 
ultimes anos do su vida, lo que permite afirmar que el De Anima per- 
tenece a los anos finales de su segunda estancia en Atenas.
El Anima es un tratado compuesto por très libros gne
forma un todo coberente. Df,spués de una introducciôn sobre la impoi—  
tanci a y la dificultad propias del estudio del aima, Aristôteles ha- 
ce algunas ohservaciones de orden metodolôgico, enunciando algnnos 
problèmes. Despnés introduce bistôricamente el tema, cort una exposi- 
ciôn muy larga. El libre segundo comienza con una cuadrupIe def i n i- 
ciôn del aima, como conclusion a la crîtica que babîa becbo a sus 
predecesores y como resumen de su concepciôn personal. Précisa Ine-
(39Ô) Ibidem, pp. 5Ô-57-
( 399) la place du "De Anima" dans le système ari s to te 1 i ci oui ^  d La inè- 
S. Thomas" /MIDI,MA, b (1931), p. A3.
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no esta concepciôn, anadienclo lina qninta definiciôn. Dcsniiés de a 1 - 
qnnas consideraciones générales sobre el tema, inicia el estudio de 
las diferentes facultades del aima, ocupando en ello gr.an parte de 
los libros segundo y tercero. El tratado termina con un estudio de 
la conexién y de la jerarguîa de las diverses facultades.
las cinco définiciones del aima son las siguientes:
"El aima es necesariamente sustancia, en eI senti do 
de que es la forma de un cuerpo natural que tiene 
la vida cn potencia" (400).
"El aima os, en definitiva, una enteleqnia primera 
de un cuerpo natural que tiene la vida en potencia"
(Aol).
"El aima es la enteleqnia primera de un cuerpo natu­
ral organisado" ( A 0 2 ) .
"Es una sustancia en el senti do de forma, es decir, 
la qnididad de un cuerpo de una cnalidad determi na-
da" (A03) .
"El a I m.a es, cn senti do primor'li a I , aquello nor lo 
que vivimos, perctbimos y nensa'itns; 1 esn 1 ta de ello 
que sera nocion y forma, v no materia v sustrat o"
( A f ) A ) .
si n entrar en un analysis detallado de ca da una de eI las, 
diremos nue Aristôteles partiô, en las cuatro primeras, del concen- 
to de sustancia, distinguiendo los dos principios <pio ya babîa ex­
nue,sto en la Fisica: el de actnaciôu o forma, v el potencia I o m.a- 
teria. Al aplicar estos dos principios a los sere.s vivientes, enrnn- 
trô en elles lo que do por sî es indeterminado, pero que puede ce­
ci bi r .su deteianinaciôn de otra cosa; y el prtncinio de determina- 
c i ôn o de T>erfecciôn. RI pr iimn-o de estos dos elr'mento.s es e 1 cuer­
po , "lie es la mater ia como posi b i 1 i da d de llegar a .ser vi vieille; el 
se/pindo, e.s decir, e 1 pi i nci pi o de determi n.aciôii p>or el nue 'a in.a-
(/•Odl De Anima, T1 , 1, A 12 a Kl-21 
( A i n )  I b i d e m ,  A l 2a 2 7 - 2 8 .
( A l ) " )  I b i d e m ,  A 1 2 b  5  
( Al  l à )  I b i d e m ,  A 1 2 b  1 0 - 1 1 .
( A o A )  111 I d e m ,  2, A i A a  1 2-1 A .
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tcrin se reviste (to nna'fonna, os el alma. ICn conseciienc i a , el a Ima 
no podia r.cr ya nna .sustancia simple y .separada, como la en lend la 
en su primera etapa de pensamiento, sino una sustancia en el .sent.i- 
do do forma sustancial (AOS), es decir, la parte determi nan tc de 
es,a sustancia que es el ser vivo, el compuesto de materia y forma, 
el"synolon". El aima, por tanto, es aquello por lo que el cnerpo 
es un ser vivo. En camhio, en la ultima definiciôn, no la con.sidr»- 
ra directamente desde el punto de vista de la sustancia, sino como 
principio de vida, mostrando que, como causa del ser en el vivien-
te, os la causa primera de todas las manifestaciones de la vida.
De acuerdo con esta concepcion, la union del cuerpo y de 1 
a 1 ma es sustancial, puesto que de ella, y solo entonces, se const i- 
tuye la sustancia que es el ser vivo. Aima y cuerpo, por con.siqnien- 
te, .se comportan como forma y materia, respectivamcnte. ICI a 1 ma, en
cuanto enteleqnia de 1 cuerpo, no puede existir separada de él (Aob).
El aima no es un qénero que se pueda dividir on especies, 
sino una forma sustancial que se manifiesta bajo très funciones o 
modes, ordenados jer-arquicamente. Estos très iiiodos son llamados fa­
cu Itades del aima. Como esta es una fonna unida a una materia orqâ- 
nicamente adaptada, la manifestacion que realiza de sî misma, tie­
ne luqar li.ajo una relacién de natural eza fisi oloqica con el cnerpo, 
excepte la facultad mas elevada, que os la inteloctual. I.as facnl- 
tades de] aIma estan relacionadas con los diversos orqanos que com- 
ponen el cuerpo. l.a facultad vogetativn es la mas primitiva de to­
das , propi a do todo ser viviente. La sensitive solo existe en la.s 
fonii.as de vida animal, di versi f icad.a en dos funciones: la coqno.scv-
tiva o de percepc ion, y la apetitivn o de deseo, de la que n.ice el
movim i ento. l'i na Imen te , el lerc.er modo , La inteleccion, e.s el nro-
pio do I hombre, y no esté liqado a ninqnn orqano de temi i na ilo, pnes 
es nn.a facu 11.ad inmateria I , taI como e.s comprendida por la exner i en- 
cia interna del pensam I en to, y, por eso, se ni eqa ,a to'la ex eer i rsi- 
cia f î .si ca di recta . 1C.s ta cual i dad b.ace invi.able toda explicacléii
clai'.a y prcci.sa de su natura 1 eza.
(A05) Cfr. Ibidem, II, 1, Al2a 7-9- Motafîsica, VIT, 3, 102',b 
(Aüb) Cfr. E. NUYEM.'i: op. cit., pp. 213-263.
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l.a major manera da conocnr qua as eJ .aima os axplicar es­
tas f.acilltades (A07). Como solo as posible conocer la n.atnraleza do 
las mismas nna vez quo se ban estudiado sus funciones -los actes y 
las operacionos son, logicamente, anteriores a las potencies (Ao«'i)-, 
Aristôteles se aplicô a ello.
La facultad nutritive o reproductive es La primera de allas, 
porque es aquélla por la que todos los seres vivientes tienen vida 
(A09). Sus funciones son la roproducciôn y la asimilaciôn de! ali­
menta , con el fin do preserver la vida individual y, también, l.a 
especie, puesto que es l.a unica manera do participer do lo et.eino 
y de lo divino (AlO).
L.a segunda facultad, que pertoneco sol.amonte a los anima­
les, es La sensitive, primera de las dos facuItades del conoc imi on­
to. Su acto os l.a sensacién, que consiste en una cierta alteraciôn 
(Ail), l'.st.a alteraciôn reposa sobre un ser rnovi do y soliro un p.a do­
rer. Es una especie de camhio de estado, es La actua 1 i z.aciôn do nn.a 
potencialid.ad, porque la facultad sensitive solo existe on potencia 
(A12). Por esto, la sensacién requière la prosencia de un ostîmulo 
para entrer en acciôn, estîmulo que es es el ob.ioto de l.a sensaci ôn, 
cl sensible, y que se realize a través de un ôrg.ano, o 1 sentido.
Este primer procoso cognoscitivo, esta actu.a 1 i z.aci ôn , no 
se lleva a c.abo por La acciôn do lo seme jante sobre lo seme j.an te, 
como li.ab1.an afirmado Empedocles y Demôcrito, sino por una acciôn 
do lo desomoj.anto, que se torna some jante: el sensible no es se­
me j.an te a La f.acuit.ad; pero, una vez que ésta lo ba roc i bi do, se 
vnelve semej.ante, en un procoso en el que recibe La fonn.a de t sen­
sible, desprovi sta de su materia: el ôrg.ano .son.sorial os el recep- 
t.aculo d" I sensible s in l.a materia ( A I 3) .
Aristôteles concibiô l.a sensaciôn como un fenômeno para I o- 
Io .al conocimiento intolectn.al, con l.a diforenci.a de nue el objeto 
do La sens.aci ôn es externe:
( A(>7)  I )e  Anima , TT , a ,  A I 3a 1 2 -  L â .  
1 Am' 1 11 I d e m  , A ,  A I L a  L ’- 
( A o " )  II,i d e a .  Al 3.1 ".3-23.
(A.a .l I i - . i o , l b 12 19. (An) i b i d e m ,  A 13b 2 A .
( A 12 )  I b i . l e n i ,  3 ,  A 1 T a  .
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"la sensacién en acto corresponde al t'jerci ci e d<' la 
ci enci a , pero cnn esta di ferenc i a : que par 'a pei­
nera los agentes prodnctores de 1 acto son exterio- 
res; son, por ejemplo, lo visible y lo sonoro, asî 
como los sensibles restantes. La razén de esta d i- 
ferenci a es one bay sensacién de las cosas indivi- 
dnales, mi entras que la c i en c i a se reficie a nni- 
versa les, y estos ultimes, en nn senti do, estan (>n 
el aima misma" (AlA).
Despnés de considerar las diversas clases dc sensibles y 
de senti dos y los sensibles propios de éstos, Aristôteles sefia i é 
la cxistencia de un sentido coinûn, que no debe ser intt'rpretado co­
mo un sentido mas, sino como la natnraleza inberente a los cinco 
senti dos (A 13) , cnya existencia viene dada por ciertas necuIi ari (ti­
des que se lia l Lan en el fnncionamiento de la facultad sensitive, pr-- 
ro que parecen qnedar fnera de la especializacion propi a do los cin­
co senti (les, taies como la percepcinn de los sensibles comnnes, la 
do 1 os sensibles occidentales, el bacer consciente la sensacién y 
el distinrpiir los sensibles de los di versos sentidos. La importan- 
cia (le este sentido coiiinn estriba en el pape 1 un i fi cante que rea t i - 
za sobre la di versi dad de los datos que aporta la facultad sensiti- 
va. Es, en definitiva, el primer principle unifi cador del pioceso 
de! conocimiento.
Aristoteles tratiy , a continuaclién , la imaginac i (An , la "pbaa- 
tasia". ;,Es una facultad distinta de La sensacién o pertenec(^, por 
el contrario, a ella? Lueqo de distinquir entre la sensacién y el 
pensaiiti ento , Aristôteles dice;
"La imagi nacion, en efecto, es a 1 go distinto a La 
vez de la sensacién y de 1 pensamiento, aiirupie no 
pueda existir siu la sensacién y annque, sin eMa, 
no baya creoncia" (A lé).
Parcce, en consecuenci a , que la imagina ci (An const i tiive nna 
facultad indepcndien te. ai n embargo, en las e x n  I i ca c i ones pos ta^ r i li­
res, Aristoteles mues Ira cémo os una parte de la sensac i (An. Y, como
( A l A )  Ibidem, II, 3, A 17b 19-23-
(A l  3) Cfr. Ar i stcA te tes, trad. Dj‘-'IP '''"i’"'’'" Ai c(v
Ed. Siiiîamericana, 1957, p. 2u2.
(A l é )  D e  A n i m a ,  I I I ,  3 ,  A 2 7 b  1 4 - 1 3 .
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ta I , présenta très funciones propias: la fomiacion de iinageiies (fan­
tasmas), la inemoria y los Buenos (Al?) . Fue definida po»' Aristôteles 
como:
"un movimiento enqendrado por la sensaciôn en acto"
(418).
Es un movimiento secundario, producido poi' la sensaciôn, 
de ta 1 manera que la imaqinaciôn esta limitada a los seres (|ue sien- 
ton. Ila.io su influencia, éstos roalizan muclias acciones. No <’s ma s 
que una sensaciôn debili tada (4iq), resultado de la persistencia de! 
movimiento tpie acompana a la sensacién, como indica 1.. liOHIU (A?.0).
De las très funciones que la imaqinacién realiza, la principal es 
la de formar imâqenes,con las que opéra la facu1tad snpei ior de co- 
nocimi onto. Por ello, se puede decir nue la imapen es el verdadero 
nnente entre la sensacién y el conocimiento inteloctual, la ciencia.
Il) La doctrina del intelecto.
La terrera de las facultades que Aristôteles atriDuvo al 
aima es el "vo3ç", cl intelecto o facultad racional, propia so lamen­
te de 1 hombre, entre todos los seres vivos. A esta facultad la de­
fine como
"la parte del aima por la que conoco y comprende"
(421).
Es aquella parte del aima por la cual esta posee el cono­
cimiento y 1 a prndenci a . Do esta definiciôn se eutionde nue el in­
telecto posee dos funciones, seqûn que esté destinado al conocimien­
to o a la acciôn: intelecto teérico o intelecto nrâctico.
Lo pue qoncierne a 1 intelecto practico es tratado no»- A r i s - 
tételes, brevemente, en su lîtic.a a N i céniaco, m i en t»a s que en el 
Anima y ou el u'timo capitule del 1 i bro soqundo de los Aiia titi cos 
Posteri oi'es, considéra el intelecto tcérico. A éste le ati'ibuyc una «loWft
(4 17) Cl r. l/. DOS:;: op. cit., pp. 207-208.
(Ai ') 222 Anjiiia, ITl, 3, A 2D a 1-2.
(Aie) Cl'r. P e t o r i ca , 1, II, 1 l/Oa 2D.
(A 20 ) j^ a pensée hellénique. Des origines ,à F,p i ciiie, Paris, P.D.E.,
r’.e e'(f.V 1 DÔ7 ,'p‘. A 13."
( A 2 I )  D e  A n i m a ,  I T ] ,  4 ,  4 2 D a  1 0 - 1 1  y  2 3 .
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fiinciôn: la discursi va, por la q»io es entendi do como la facu 1 Lad
por la que el aima piensa y cree (422), cuyo ejercicio reqiiiere el 
coiicurso de la imaqinacién -pues el aima no piensa sin imâqenes
(423)-; y la intuitive, o inteleccién propiamente dicha, la "noe-
sir,", que consiste en aprehender los principios de donde la cien­
cia extrae su certeza, «quellos que fundan la verdad del conoci- 
mieuto discursivo; es la inteleccién pura de las esencias, de 1 con- 
cepto universal.
Kn los Analîticos Posteriores (424), Aristôteles nos expli- 
ca (pie los principios de certeza inmediatn e infalibles, en los que 
se apoya toda demostraciôn, no son conocimientos innatos, sino que 
su oriqen radica en la induccion y en los sentidos. Como la seusa-
cién esta coudici onada por el espacio y el tienipo, y como el cou-
cepto universal, por su estructnra, escapa a estas determinacioues 
espar i o-tempora 1 es, dohe lia^ 'or una facultad que son ca na z de apre- 
liender 1 o. Esta facultad es el " \>o5s " , el intelecto, un i co que pue­
de asir lo real, no a la manera de la sensacién, en su discontinui- 
dad flnyente, sino en su necesidad auténtica y profunda (423).
La aprehensién del concepto universal se realiza a través 
de la i udncci ou. Do la sensacién nace la memoria; de la repeli r i ou 
en la memoria, la experiencia; de la experiencia, la concepc i éu del 
universal. Es decir, por la persistencia de una imaqen v la snper- 
pos i ci én de imaqenes parecidas, rpic finalizan en la formarién de
noc.iones cada vez ma s qenerales, hasta lleqar a los couceptos ah-
so I utamente simules (42ô), es como se i-ealizn la a prehensi on.
Entonces, si la inteleccién requière la presenri a de ima-
uencîs, podi-îa paiocer fine el intelecto y la imaqiuacién son una mis­
ma cosa, puesto que las formas sonsih 1es~son en potencia las formas 
inte1iqib1 es, y la imanon es una forma sensible y vehîrulo do 1 con-
(422) Ibidem, 429a 23.
(423) Ibidem, 7, 4 31a l4-l?.
(424) 11, 19, 99b 20-32.
( 423) Cfr. M. DE CCbfnx: l.a doctrine de 1 ' i n te I 1 i <|once dur 7 Ari.slo- 
te, Paris, d. Vrin, 1934, pp. 38-40.
( 4 2 0 )  A n a .  P o s t . , I T ,  1 9 ,  9 9 b  33 -  l O O a  9 -
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c.opto (427). Sin embargo, no se pneden confiindir, rii tampoco la inia- 
gen con el concepto, pnes este se caractérisa poi- ser
"nn coniplejo de partes necesariamente ligadas. Ono 
esta trabazon sea percibida i ninedi a tnmen te , o bien 
pnesta en evidencia por la demostracion, es siempre 
el pensamiento el que nos lo darâ" (428).
Como en el desarrollo de sus funciones el intelecto retpilo­
re de I a sensaciôn, porqne es en las formas sensibles en donde exis­
te el objeto del intelecto (429), Aristôteles,para explicnr la natn- 
I a 1eza do esta facultad, pone de manifiesto las analogias quo pr e- 
sentan la sensaciôn y la inteleccion. La cnractoristica fundamental 
de ambos procesos es es la de ser en potencia; os decir, cons isten 
en una cierta receptividad, en cierta pasividad:
"Si la inteleccién es analoga a la sensacién, pensar 
consistirâ o bien en padecer bajo la acciôn de I i n- 
teligib^e, o bien en algun otro proceso do este (|é- 
nero. Es precise que... el intelecto se comporte 
por relacién a los Inteligibles de la misma manera 
que la facultad sensitiva a los sensibles" (4Ki).
;,En que consiste este padecer? No es una pasividad (pie pri­
ve al sujoto de algo (jue ya posea, sino de nna pasividad por medi o 
de la cual el sujoto se enriquece, se perfecciona. Se trata do una 
p isién perfecci onaiite (4ll ) , una pasién (pie no es de struct i va , si- 
no perfoctiva; bace mas perfecto al paciente. En este sentido bay 
(pie en tender la impasi bi I i dad que Aristôteles atribnye a esta p u ­
te del aima (432), porque ese enriqiiecimiento se produce al ejor- 
rerse el acto de conocimiento: el intelecto nn su f re n iniiôn daiio
por parte de su objeto. Aristôteles pécari a poi- tautologîa, no por 
contradi eciôn, si no pasara de 1 orden de la actividad .al orden de 1 
ser (4 3 3). Es, en definitiva, una modificacion que no dostruye la
(427) Cfr. O. Il AMELIN: op. cit., p. 23.
(428) L. ^IN : on. cit., p. 4l4.
(429) Ile Anima, TIl, 8, 432a 3. (431)1 Ibidem, 4, 42ba 13-L'î.
(4 3 1) Cfr. M. DE COilTR: op.cit., n. 42
(432) j'r 4, 42g.a 13.
(433) Cfr. i\ .llAllIKITIN : Ma tbéori e .ari s toté l ici enne de l'inteloct 
au'ès Tliéo pb r a s t e , Louva i n-P,ar i s, ,1. Vrin, 1934 , p. ')(>,
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nnturalnza tlo la facultad, sino que la dosarrolla, provocando en 
ella el e.jercicio de una aptitud,
'Esta aptitud, tanto en la sensaciôn como en la inteleccién, 
es la capacidad de recibir las formas, sensibles o intelinibles res­
pectivamcnte. Una vez, que esta aptitud se ha ejercido, se prodiice 
la identificacion de la facultad y de su objeto: la facultad inte-
loctual, como la sensible, se hace semejanto a su objeto cuando el 
inteliqible, o cl sensible, la ban movido.
Aristôteles insiste continuamente en este caracter de po­
tencia y receptividad. Es alqo que no ha de extranar, puesto que, 
como indica Nuyens (434), es uno de los datos principales que uti- 
lizô en su polémica con la teorîa platônica de las ideas.
l.a diferencia que hay entre ambas formas de conocimiento, 
la sensaciôn y la inteleccién, estriba on que la facultad sensitiva 
esta siempre en dependeuc la do los ôrq.tnos sensoriales, localizados 
en el cuerpo, on tanto que el intelecto puede actuar independiente- 
mento de ellos:
" la facultad sensible, en efecto, no existe i ndepeu- 
dientemente del cuerpo, mientras que el intelecto 
esta separado de él" (435).
Esto es lo que permite al intelecto adquirir esa capacidad, 
esa aptitud para captar todos los inte 1iqibles: todas las cosas pue- 
den ser représenta (las en él, todas pueden expresarse en él fuera de 
la mater i a.
•Cômn aprehende el intelecto I as formas i rite 1 i qi b I es? ;(?é- 
mo se realiza la intnicién de las esencias? ^Cémo nasa acto el iu- 
teliuihle que esta c>n potencia en las imaqenes? Como soluciôn a es­
tes interroqantes, Aristôteles es tab 1 (.ci é la existencia de des in- 
tolectos, uno T)a s i vo v el otro aqente:
"Puesto eue en la naturaleza entera se disti nque en 
principi o aiqo que sirve de materia -a cada qénero 
(y es lo que es en potenc i a todos 1 os seres del qé­
nero), y despucs otra cosa (pie es la causa y e ! riqi'n-
(434) Op. cit., p. ?J13.
(435) De Anima, ITT, 4, 429b 4-3,
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te, porque ella las produce a todas, situaciôri de la 
que el arte por relacién a su materia es un ejemplo, 
es necesario que, también en el aima, se encuentren 
estas diferencias. Y, de hecho, se distingue en ella, 
por una parte, el intelecto que es anâlogo a la mate­
ria, por el hecho de que él llega a ser todos los In­
tel igibles, y, por otra, el intelecto, que es anâlogo 
a la causa eficiente, porque él las produce a todas, 
ya que es una especie de estado anâlogo a la luz; 
porque, en un cierto sentido, la luz, también, con- 
vierte a los colores en potencia en colores en acto.
Y este intelecto es el que es séparado, impasible y 
sin mezcla, siendo acto por esencia; porque siempre 
el agente es de una dignidad superior al paciente, y 
cl principle a la materia. La ciencia en acto es idén- 
tica a su objeto; al contrario, la ciencia en potencia 
es anterior segân el tiempo en el individuo, pero, ab- 
solutamente, no es anterior ni incluso segân el tiempo, 
y se puede decir que este intelecto ya piensa ya no 
piensa. Una vez que esté separado, es cuando no es mâs 
que lo que es esenclalmento, y esto solo es ininortal y 
eterno. (Nosotros no nos acoidamos, sin embargo, 
porque él es impasible, mientras que el intelecto 
paciente es corruptible); y sin el intelecto agente, 
nada piensa" (436).
En este famoso texte, que tanta tinta ha hecho correr, Aris­
toteles establece que el intelecto pasivo es aquel que puede bacerse 
todas las cosas, y el intelecto agente es el que es capaz de producir- 
las, es decir, aquel que hace posible que el intelecto pasivo de ha- 
ga efectivamente todas las cosas, identificândose con sus formas. 
Entonces, para que el inteligible, la forma pura, llegue a ser el 
objeto de la intulciôn actual, no es suficiente que exista una fa­
cultad que pueda hacerse semejante a él, sino que précisa de la exis­
tencia de un agente que pueda producirlo, que actualice lo que estâ 
en potencia.
Las caracterlsticas del intelecto pasivo se von claras en 
el texto aristotélico; es una potencia que émana de 1 interior do 1 
aima misma, siendo claramente inmanente al aima. Su misiôn consiste 
en recibir las formas. Es, por tanto, potencia1idad, receptividad y 
pasividad. Ademâs, es perecedero, pues no siendo nada actual, muer e 
con el cuerpo.
(430) Ibidem, 5, 430a 10-23
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El problomn se bn plantoado al caractoi-izalT. al intelecto 
agente, pues Aristôteles no es nada claro. ^Es nn elemento intrîn- 
seco al aima o exterior a ella? Si es intrinseco, cémo puede soi' 
inmortal y eterno, mientras que el reste del aima es mortal? Si es 
exterior a ella, ^cnâl es su auténtica naturaleza?
Muchas han si do las soluciones ofrecidas a lo largo do la 
historia como intente de resolver los problemas de este texto aris- 
totélico. El Estagirita no resolviô la cuestiôn. Los ejemplos que 
le sirvieron para ilustrar la relacién de este principio actualiza- 
dor, como el de la luz que ilumina los colores, parecen indicar que 
se trataria de un elemento exterior al aima, pero que, transitoria- 
mente, estarîa ubicado en ella. Si es exterior, es un elemento di­
vino, Utos mismo, como quiso Alejandro de Aprodisia; o una sustancia 
separada, la décima inte1igencia, como lo considerarou al-Eârâbl y 
Avicena?; o ;.e.s, mas bien, la un idad de la razôn de todos los hom- 
bres, como interprété Averrocs?
Por otra parte, hay que prequntarse, con Hamelin (417), si 
se trata solo de dos intelectos, el que estâ en potencia que deviene, 
y el intelecto que hace; o si, por el contrario, son cnalro, como vie- 
ron 105 arabes: el intelecto en potencia, sin mezcla e impasible; el 
intelecto pasible, que participa del cuerpo; el intelecto que hace; 
y, finalmente, el intelecto que résulta de la acciôn de este ultimo 
sobre el intelecto en potencia.
Los interroqantes que surgen sobre este famoso texto son 
multiples. Lo ûnico que sabemos respecte al intelecto agente es que 
es un elemento necesario para explicar, de una manera satisfactoria, 
el funcionamiento de la inteligencia. Aristôteles lo présenta como 
la causa de la into Iigibi1idad v, por tanto, como la causa de la 
verdad. Efectivamente, a' compararlo con la luz, su funciéii consis­
te en desvelar las formas, de la misma manera que la funcién de la 
luz consiste en desvelar los colores que debe conocer la v i sta. jllo 
es la verdad (a l étbeia) el desve 1 ami en to del soi ? El intelecto atien-
(437) Op. cit., p. 23.
- 215 -
te, r> 1 provorar al i ntel i g i btn en m an to i nt e H  n i b 1 e , lo pos i b i ! I ta 
para ser capt.arlo y percibitlo por la inteligencia, (le ta I manera rpie 
ella se dé cnenta de gnc cosa es el olijeto gne piensa, (|ne dîna sn 
"verdad" en torno a esa cosa. Por esto, el intelecto agente- arir;to- 
télico se inserta como nna de las soluciones a ' problema de la ver­
dad (/i3’.).
l.a teorîa del intelecto agente nacié en Aristôteles por ta 
necesidad (le explicar, de nna manera compléta, cl fnncionamiento de 
la facnitad intelectnal. Necesidad gne era exinida porque las er.en- 
cias de 1 as cosas no snbs i sten de nna manera act.na I men te inteligi- 
hle, sino en el estado de potencia. Es precise, entoures, (pie baya 
algo capaz de actua I i zar esas formas intc li(ii bles que sôlo ex is ton 
en potencia. Es el modo de dar fundaniento al intelecto agente en 
virtud de las ostructuras metafisicas que comnoneii lo real, las es- 
trnrtiiras do potencia y acto:
"Aristôteles no sôlo prneba la necesi dad de nn ini e- 
lecto agente en funciôn de 1 conocimiento d(-1 objeto, 
s i no también en fnnciôn de un aprei.iio motif î s i co ; e- 
su 1 tante de 1 anâlisis de la facultad superior dr-l ai­
ma" (439).
Aristôteles ten î a ipie estab 1 ecer, como corolario a sn ineta- 
fîsica, esas ostrnctin'as en la facultad intelectnal del aima: eI i n-
t.('lect() pasivo como potencia y el intelecto agente como acto.
IL- l._A3_ ôOl.l'CÎONMÿJ^)^ _Cf)f llOtlJ'AIX)UE^ ;.
I lespnés de la mnert.e de Aristôteles, el l.iceo conoc i ô nn 
periodo fecnndo lia j o la direcciôn de sn snc(.sor, l'eofrasto. Pi-m, 
poco dc-simés, el a ri s loto 1 isi lo cayô en un letargo de I gne no se re- 
riiperiô ba t a coiiii enz.os de la eia cri sti ana, cuando los tratad'is do 
\r i s I (ô I e I es vo 1 vi eron a cobrar i iitérés por I a pnb I i caci (in nue de
( 41. ) ('fr. M. l'i'i AliM Ar'fl: T n t e r p r o t a z i  o n  i m e d  i n e  va 1 i d e l  lions n o i r - t i -
k(')s , r re faci o  '• t r a d ,  i ta I . C a r l o  CiT ACIVI , Padiia, E d .  \n t e i iore , 
l'lé'i, i’i - " f a c i o ,  n .  .
( 4 V > )  M .  |ii; C'fri'E,: o p .  c i t . ,  p. 1 0 3 .
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olios hi zo Andronico do ilodas. So inicio, ontoncos, nn por i odo on 
la historia do 1 aristotelismo que duré hasta comienzos do la ICdad 
Moderna.
I.os aristotelicos de los tres siglos quo mediaron entre el 
I a.C. y la primera mitad del III d.C., entendieron el Cilosofar co­
mo ol estudio do Aristoteles, pues croîan quo la verdad hahia sido 
doscubi orta por el Mostro y expuosta en sus ol>ras. Lueqo habi a quo 
intontar compronderlo y dofcnderlo do las interprotaciones orroneas 
y de los ataqucs do otros filôsofos. Asî, se inicio una floraciôn 
do literature exeqetica, dedicada a Aristôteles, bajo cuatro formas: 
las parafrasis (nueva redacciôn del texto, modi f icando algnnas pala­
bras y frases), los I'osumenes, alqunos onsayos monoqraficos dodica­
des a alqi'm capitulo o doctrina, y los comentarios propiamente di- 
chos, on los quo el antor comentaba,capitulo por capitulo o paira- 
fo por parrafo, alqunas obras, aclnrando ol sentido de los terminus 
utilizados. Para realizarlos, se confrontaban unos textes con otros 
y so ana Ii zaban las dificultades y objeciones sobre esn doctrina on 
particular, criticando las interpretaciones orroneas. Con frecnoncia, 
los comentarios sol Ian ser notas rocoqidas on 1 as oxplicacionos ora­
les do alqnn toxto.
la importancia do los primeros comentadores os capital on 
la histoi'ia del aristotelismo, pnosto quo elles oIaboraron y osboza- 
I'on los tomas do la posterior espocnlacion, hasta el pnnto do ser la 
fnonto do I desarrollo que adquiriô ol aristotelismo cn los siolos 
siqniontos (44o).
A partir do I siqlo III, los nooplatonicos también comen ta- 
ron las obras de Aristôteles, con cl fin do enriquocor y comoIotar 
la filosofia platônica sobre la que olios se basaban. Tal fue ol ca­
se do Porfirio, Simplicio y Juan l'ilônono, entre los mâs copnci dns.
Sôlo nos intorcsan los comentarios al Do Anima. Todos los 
comentadores do este tratado insi stieron en la interdopendencia del 
a Ima y del cuerpo, y trataron do resolver el problema do 1 intelecto.
(44o) Cfr. P. HOIIAIIX: op. cit., pp. 39-41
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AniKjuo ol niinto tie pai-tidn do osta tradioion conooi tii onto a I pi-oh Io­
nia do I alma y dol intolooto fuc ol di sclpnio do Ari atoto 1 os, Tool'ras- 
to, sin onib.argo, esto no tnvo nna qran inf Inrnoia sol no los coi-ionta- 
doros (44l), y monos ann sobre los filôsofos arabes, quo aponas lo 
oonoci oron, como se puodo dodiicir do las escasns noti cias quo nos 
dan sobro ol los biôqrafos arabes (442). Por ello, nos 1 iinitaromos 
a aquollos comentadores cuyas obras fneron conocI das por los mnsnl- 
manos y one pudioron inflnir sobre ellos on su concepciôn do I into- 
Iecto.
A) Alejandro de Afrodisia.
Aunque R. Gilson afirma que el punto do partida do las os- 
poculacionos arabes y latinas sobro el intelecto fuo Alejandro (443), 
si quiendo la bipotesis suqerida por A. NAGY (444) y acoptada por G . 
TIlEilY (443), sin embargo, so puede asognrar, con casi absoluta cor - 
toza, quo ol papol jugado por el Pori Non do Alejandro, fno mnv nio- 
dosto, a 1 monos hasta Avci:tpaco y Avorroos.
El primero quo rachazô la influencia do Alejandro fno II.
AliTT llTda, on la introducciôn a su ediciôn do la Risala iT 1^ -^ at|2 
do al-KindT (44 b). Dospuos do ol, J . EIMMI'XIAN, a I odi tar ol toxto 
arabo do I a obi'a dc Alejandro (447). 3o pitotle decir quo ol Peri Non 
fuo conoci do, on mayor o monor grade, por los filôsofos arabes, una 
voz (uio fuo traducido por Ishaq b. ljunayn, a f ina I os del s i t| I o IX,
A', dospuos, por los latinos medi ova los, por la traducci ôn do Goi-ai- 
do do Cremona, roalizada en el sirilrt XTÎ. Asî, boy so conocon tres
( 4 4  I ) r c r . ('P- c i t . , n p .  " Ü  y  a s .
( 4 A  ') Abf'_\l - N J uT m ; o n ,  c i t . ,  u. 2 3 2 .  TIP! A f - m l E f T :  o n ,  c i t . ,  r . U ' 6 .
(44">) I O': . ' o n r c o s  o r ô c o - a r a b o s  d "  I ' a u g u s t  i n i s m o  a vi c c n n  i a n  t , AHilfll '
4' '(T<»'29l',“ fT.~7 .
( 4 4 4 )  D i o  p h  1 1 o s o n h  i schqir A b b a n d  luuf)on dr^s j a C o n b  b o n  l 'Ijâft a  i - I. i m l T . 
D e i  ti 'iio z n r  G e r . c h i r h t o  dci P b  i I o s o n h  i o  d e s  l-H t.to I a I tor s , , S
( I 1 , n n .  XX-XXI .
( 4 m 'd ini o n r  d n  df'crol d o  I2li>; 1 1 . -  A io x a n d r o  li ' A i i hrod i s o , I o  ô a u  1 -
o h o  i r . Iain, l')2/>, p p .  3 4 - 4  I .
( 4 A ( d  (in. c i t . .  p p .  3 1 3 - 3 3 1  y  3 4 6 - 3 3 1 .
( 4 ” ’,j f o r  t o  a r a b o  d n  P o r i  No'i d ' \ I o x a n d ' o  d  ' \ ' d i roi I i s o  , o n  111.3,T, 3 ^
( I" .31 , Vp.' I 3 q _  iGq' y  iV V - ’i V'g '.' ................ ...
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vers inn os do osta olira; o? original griogo (448), ol toxto âralio
(44g) y la version latina (430).
^Cnâl os la doctrina que Alejandro exgone on esta obra? Dis­
tinguo très intelectos, siguiendo, como él dice, a Aristôteles: ol 
" i)«ws uXi%os " o intelecto material; cl " V#5s " o into-
locto on iiébito; y el " V*5s p*»(^ tiXOS ", o intelecto agente:
"Di jo A 1ejandro que, sogun Ari stôteles, el inteleelo 
es do très modes; uno os el intelecto material... Pe­
ro ol intelecto tiene otro grade, a saber, cuando 
ontionde y tiene habite para entonder...; este os ol 
segundo intelecto. El tercero os, adomas de los dos
citados, el que es inteligencia agente, por la cual
el intelecto material llega a tener habite" (431).
Para Alejandro, el intelecto no es, on ol hombre, una acti­
vidad incorporai, sino una pura potoncialidad; es la capacidad natu­
ral do recibir los intoligibles, de identificarse con ellos, puesto 
que ol conocimiento consiste en que el a 1ma se haga idontica con el 
into Iigible. Para conocer, hay que admitir en ol aIma un principio 
que esté on potencia, que no os nada on acto, pero (pie pueda 1legar 
a ser, de una manera actual, todos los inteligiblos. Esto pri nci pi o 
es ol intelecto material, on el que ol témiino "material" no ipri ere 
decir que sea un sujoto dotado dc una aptitud para recibir las Iormas, 
sino sôlo una disposi ci ôn, una aptitud (452). Materia y potencia son, 
do esta manera, sinônimos: el intelecto material no os otra cosa que 
el intelecto posible o, mas oxactamonto, el intelecto consi dorado on 
su potencia1i dad pura y desnuda. Es la simple aptitud para roc i bii 
las formas, la capacidad y la preparaciôn para acogor cl influjo de I 
intelecto agente. Como esta aptitud résulta do una cierta rusiôn dc 
los olemontos que componon ol cuerpo -o I aima os un resultado de la 
organizaciôn de esos olemontos-, el intelecto material tiene nue es-
(448) ALEXAN'DlîT APHRODISIEMSIS praeter Commentaria scri pta minora: D e
anima liber cuiii mantissa, oil. I. DPI IN S, Perl in , . Pei n o r  , I''.87
texto on pp. lOé-115.
(449) Ed. por .1. F I NNEGAN: op. cit., texto on pp. l8 l-lg<i.
(450) I'd. por Cl. TIIEPY: op. cit., toxto on pp. 7 4 - 8 2 .
(451) Ibidem, pp. 74-76.
(432) Cfr. O. IIAMEl.lN: on. cit., p. 33.
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tnr, ontoncos, uni do al cuorpo y sor mortal, como onto.
Cuando lia doscrito ol intelecto material, Alejandro dedica 
aSgnnas linear- al rognndo do lor intoloctor, ol into 1 ecto on li.abilo. 
Para quo ol -alma pnoda llov.ar a cabo ol acto do inteleccién, no le 
bar ta con di rponor do nna aptitnd para rocibir lar I'oniia.r, r i no quo 
precira la roeopcion do nna porfoccion quo lo pori bi1i te obrar y co­
nocer. Ctiando la ba rocibidn, ol intelecto mater i -a 1 ro bace intelec­
to en liAbito, quo or nna potencia ya on acto (4331. En conrocnoncia, 
debe .ror nn estado do I mirmo intelecto material, nn roftnndo momonto 
do orto: cuando posee el liabi to do actuar y do conocer (434).
En el. intelecto quo mas so doti one Alejandro do Afro'li.ria,
os cn ol intelecto aqente, quo es oI quo bace posible la un I on del 
intelecto y del intoliqible, el quo couvierte a I intelecto materj a 1 
on intelecto on habito. 3u acciôn so ejorce también sobro lor obje- 
tos do conocimiento, las romta.r sensibles, a 1-a.r quo despoja do ru 
m-a ter i a 1 i dad y las ba,ce intel iqib 1 os. Para ello, 61 mismo debr- ,rer 
inteliqible y ostar on acto:
"Ê1 mirmo, por ru propia natiu'a 1 era , os into I i i|ib I o 
y esta on acto" (453).
El intelecto aqente no os una parte o facnitad del alma bu- 
mana , sino una actividad tra seen don to cuyo.r efectos so dejan sen I i r
on ol bombro. Es una sustancia separada do I a materia, como nos di­
ce on otro pa sa jo (436). Esto e.s nn rasno caracter t s t i co quo s i et inre 
ba si do reconocido por cuanto.r ban oxpuosto el pensamiento do \!oj.'in- 
dro, como testimoni a, por ejomplo, el auto: -anonimo do I mannscr i to
de Pa.si lea;
"l.a ter-cera opinion es propi.a de Alejandro, one es­
tab ! ece one ol intelecto .aqente or nna sustancia se­
parada -s i empre en ,ac1 o" ( 4 3j ) .
( 4 3 3) Cfr. 22" GJE-’lfl: les ^sour^rsr. . . , p. II. 
(4’a4) CI I . t.e.xto ed. G. TMEiIY: o n . cit., p.
(4'; 3) Ibidem, p. 7G.
( 4 36 ) rbid('; l, 1). 7 7 .
(4".,j Te-rl en M. G' 'dlmlN: op. cit., n. '13.
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El intclocto nqoiil'.o de Al ojandro os, cl nrnninnto, un e I eiii on­
to oxtrînsoro quo, dosdo luora ( ^ U f iV .Q ' tO ) , con fi oro a las forma s y 
a nuontru intolooto su into! i qil)i 1 i dad.
El nrohlonia do la supucsta influoncia dol Pori Non on las 
filosofias âraho y latina, reside on este punto. l’.l término or i e<io 
" P " fuo tradur ido al arabe por e 1 torrtino " > leiUiLe " ( a don i -
ri dn) y al latin por "adoptus". En la tradicién Arabe, los filésofos 
liablan, ofoetivamento, do nn intelecto adqnirido. ^Es un cuarto in- 
t.olocto, introducido por ollos, que babrian situado ont: o ol intelec­
to aqente y ol babitual para ostablecor la union entro ambos, como 
•sostieno Cîi I son (4 38)? ;0 bay eue admitir la tes is de EICl ,LEH. seoun 
la cual el intelecto adqnirido de 1 os arabes y latinos babri a si do 
el " VoOS " del toxto qrioqo do A1 e,jandro (433)? p' o
babrA que consi derar alqnna otra bipotosis, a la luz de los uuevos 
textes editados? Volveretiios sobre esto problema al tratar la cnes- 
tiôn del intelecto en los filôsofos Arabes.
l.a fonna de actuar el intelecto aqente, en Alejandro, es 
seine, jante a la luz, en ejemplo que toma del mi sino Ari stote i es;
"Do la misma manera que la luz os causa de que los 
colores visibles on potoncia seau vistos en acto, 
a s î también, esta inteligencia bace que e1 intelec­
to material, quo estA on potencia, sea intelecto en 
acto" (4éO)
AIo, jandro le atribnye a este intelecto las mismas caracte- 
ri sii cas que a 'a divinidad, es decir, es incorruptib1o , inmortal y 
eterno, con lo cual pareco identificarlo con Dios nisino, pues inc In- 
so lo flenomina " o  0CIOS VOUS " (4Gl). Se vc obligado a recurrir, 
ab i cr taiiion te , a Dios para explicar lo (pie oxcedo do la iiatiua 1 e~a , 
como ba dicbo (1. Hamelin (4éq) .
l.a doctrina do Alejandro os una noética cuyas 1ineas prin­
cipales estAn on relacién al intelecto material, al intelecto en fiA-
( 4 38) Les sources . .. , pt). 13 y ss.
(4 39) Cit. on ibidem, pu. 19-20.
(46o) Texto en G. TIlEltY: op. cit., p. '/G.
(4Gl) AbEXANDHT APHllODlSl EHSl.;: Do anima..., p. 112, 27.
(462) Op. cit., p. 37'
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bito y al intelecto aqente, que es exterior al bombre y eon los ras- 
qos pronios de la divinidad. Alejandro, por otra parte, fno nn qran 
dondor do sn maestro Aristoclos, cnya doctrina sobro el intelecto ro- 
snmo fiilson (4(il) , confundido por los filésofos de la Edad Media con 
Aristôteles, lo qno contrlbnyo a atribnir al Estaqi i it.a nna doctrina 
dol intelecto aqente cnyo responsable fue A le.jandro.
n )  Tcmistio.
r.scribiô una paia f: asis al Do Anima (464), conocida por I os 
arabes (46q) y tradnci dn al latin por Gui 1lermo do Moorboke directa- 
monte del qrioqo (466). .Su locturn nos da alqnnas i ndicaci ones quo 
sii-ven para osclarecer alqunos puntos de la docti'ina aiistoté 1 i ca. 
Esta parafrasis bace de Temistio un interprété util y seqin n nara 
entonder a Aristôteles, aunque carezca de pi ofund i dad .su exposicion 
del pens.ami en to dol E.staqi r i ta , como bn dicbo O. Hamelin (46y).
Dn tondoncia ecléctica, intenté concili.'r el ponsami ento 
de PI a I on y do Aristôteles, caracteristica pronia dol neop LitonIs- 
mo, al que pareco que nortonociô.
Parti endo de las rii.smas preni sas aristnl él icas , Tor-isl io 
déclara (46!!) que on el aima debo baber dos nr i ne i pi os, uno po ten- 
rial V otro en acto. Este ultimo, al actuar sobre ol primero, da 
oiiqou a nn tercoi olemonto que so eucuentra, ontoncos, on babilo. 
Tres son, por tanto, los intelectos que distingue on ol aima Huma­
na: uno en potonci a , otro en b.abito v ol intelecto aqente.
Con respocto al nrimoro. Terni .sti o nos dice que no es nna 
mer.a antitud, como b.ibî.a indicailo Ale jandro, sino une se compoi ta , 
freale a' intelecto aqente, como nn.a materia trente a una forma.
( 4él) Mas sources..., pu. 15-19.
(4(i4) 'l'Ilidll.'l'I'T 1 : lu libros Ari s loto 1 i s Do Anima p.'rapbras i , (Commen­
ta ri .a in Ari stote 1 OUI qr.aec.a , V , 3) , ed. HETN/'iE,Her ' in , 18‘19»
(463) en-, riuj U ,-miF|T: on. cit., n. 4l.
(■'.(iC) 2^; li'M 1 ':|m IIS: Common ta i re .sur le Tr.aité Do 1 ' arie d ' \r i s tôt e , trad.
de Gn i ! I .auiie de MOEdDEi.E, écf. critique et élude sur l'uti'is.a- 
I i on du commenta i ro d.ans I ' oeuvre de .3 to. Thomas , p.ar G . VEI dlEId'., 
l.onv.ain, P.aris, Pub i . Du i ver . -Ed . Hauwe I aor ts , 1937.
(4'.,) (in. cit., n . 33,
(■'■6 ) Cfr. THEMl.iTlHG: on. cit., p. '.'.9.4.
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El intelecto agente, al. nnirse al intelecto en potencia, haei én<lo I e 
pasar a acto, produce el intelecto en habito, que, ante los otros 
dos, es como una sustancia Trente a su materia y a su foniia, no sien­
do, entonces, mas que un solo intelecto (469).
Este compuesto, formado por cl intelecto en potencia y el 
intelecto agente, os cl yo, en cl que la quididad es cl intelecto 
aqente (470). Por tanto, se puedo decir que el intelecto en poten­
cia es connatural al intelecto aqente. Aunque el que esta en poten­
cia précéda cn el tiempo al aqente, como la potencia precede al ac­
to, sin embargo, sequn su naturaleza y su perfecciôn, el intelecto 
aqente es el primero (471). Considerados asî, en su jerarquîa onto- 
loqica, ambos estan unidos como la potencia y el acto, es decir, son 
indisociables el uno del otro. De esta manera, Temistio acentûa la 
inmanencia del intelecto agente, que esta on el mismo hombre, aunque 
tambiôn hace participe al intelecto en potencia de las mismas carac- 
terîsticas que el intelecto aqente; tiene una existencia eterna y se­
parada de la materia.
Para establecer la uni dad del aima y del cuerpo, Temistio 
introduce un cuarto intelecto, cuyo nombre aparoce en Aristôteles: 
el intelecto pasible, al nue, segân Temistio, Aristôteles babîa 11a- 
r.iatlo "intelecto comân". Este intelecto es aquél por el nue el bnnibre 
es un cortpuesto de cuerpo y aima, siendo perecedero y mezclado con 
ol cuerpo, sode dc las pasiones, y distinto del intelecto en poten­
cia (472). Es el intelecto que Platon describe, en el Tinieo, con el 
nombre de "alma mortal" (473). Sin embargo, este intelecto no desem- 
peûa ninqân pape I en el nroceso del conocimiento.
ici intelecto aqente no es, nara Temistio, el conjunte de 
p: incip i os y de ciencias que se dedticen de él , como babîan d i cite a I - 
uunos comentadores (474). Aristôteles lo liabî a consi derado como a ' po 
divino, impasible-, inmortal, eterno y separado, con una actividad que
(4én) Cfr. rbi'leia, p. 29Ô.
(470) Ibidem, p. 228
(47 0 Ibidem, p. 239.
Oi72) Ibidem, p. 238.
(4/3) Ibidf-i-i, pp. 239-84(1. ( 4 /4 ) ibidem.
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r.oincjitr' run su niistancin (473) « Poro osto no nnioro rlot'ir f|no so 
j (Iniit, i riqno con Dio-s, como pon.snhn Moinridro. l’nna rorlia:-.ir osI a 
i n torprotaoi ôn , T^mistin nrof>ono dos ni ruii tontns toüiados flo Ari sto- 
tolos; priuiorn, tnnto ol prinripio matnriol coino o] prinoinio acti­
ve so oiicnontraii, coino on toda la natnra 1 ov,a, on ol inloriot- do I a i ­
ma linmana; sopnndo, 1 os calificativos aplicados al intolocto aponio
no tondrîan sont j do si so idontificaso con divi ni dad, pnosto rpio 
I os motoros do 1 os cuorpos colostos son, i pna I mon to, inmortalos (Ay(î) . 
r, 1 into lof to nponto h.a de sor, puos, nna actividad nno ostô on noso- 
ii-os, o, nioior ann, ol constitntivo do nnostro yo, como ya Pornos so- 
nalado. Toinistio insisi o on ollo:
"oI intolocto active os o al no on nosotros o nosotros"
(477).
Con esta doclaracion, Toinistio acontiia manifiostaiiionto la 
inmanoncia del intolocto aqcnto, frente a la tiascondoncia afirmada 
por Mo.jandro. Kl intolocto aponto, para Tomistio, os apnollo por 
lo qno la ospocie liumana os ta I .
C) Simplicio.
Dospucs do Alejandro, la intorpi otaci on mas proi'nnda y or i - 
(final do la toorîa dol intolocto fno la rpio Pi ci oron ! os alojandri- 
nos, como sonala O. llamolin (470), siondo SimpJicio ol ropresontante 
mojor conocido de esta tendoncia, por Paborso corisorvado întopramon- 
to sn coiiientario al tratado aristotéJico (^79) • Nos 1 im î taiomos a dos- 
cri Pi r ^onoramonto cl intolocto, ta I como lo ontondiô Simplicio, i n- 
torprotacion qno pndo in tlnir on los filosofos arabes.
(47'i) C II-. ll.AHICbin : oj). cit., pp. 1 .
( 4yb) îllIÇi l^l^niS: op. cit., PII. 233-29^. CIT . i ntiodncci én do C . Vor- 
Polro, pp. XI.1-XI,TT.
(A VV) Ib i dont, p. l’.XA .
('i7 1 On. cit., p p .
(A/(i) Sn:Pi,lf:il; In Ar i stoto 1 i s Do Anima MPro', ( Coi hksi tai'i a in \ris-
T'd ol om'lp .aôra', xl') oil. 11'.' D ' Ù î i l t c l i  n , 11,';:% .a.h. o la in-
I <-i prr'tari ôn do .Simnlicir, do l.i tooria do I intolocto, cfr. .1.
î:()';i'OyA In t m  m adaciôn poi Simplicio do t a toorîa a ci s-
i.oté I i ca do ' "Noi's" , on Ana los dol Sominario do MotaCîsica, 
Madrid, JpGo, pp. 77-99.
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lîn principle, distinguo un Nous impnrticipado, giio sorîn 
ol intolocto del que Aristétele.s habla on el libre XII do i a Mota- 
fîsica, y un Nous participado, quo os una parte dol aima, aqnélla 
por la que oonoco y pionsa, sonun el dccir del mismo Estagirita.
Esta doclaracion esta confirmada por los caractères que oniploa pa­
ra définir ol intolocto: ol razonamiento, el juicio y la prudcncia, 
caractorîsticas que portenocen al pensainiento discursive. Esta par­
te dol aima, llainada también "Logos", modalidad propia do la acti­
vidad coqnoscitiva Humana, le sirve de medio do comunicacion con 
los soros sensibles y con los seres intoligibles.
Para llevar a cabo esta comunicacion, el intelecto os do- 
blo. En primer lugar, bay un olemonto indopondionto y separado del 
contacte con las facultados sensibles, por medio dol cual ol aima 
so vuolvo sobre sî y roflexiona sobro lo que bay por encima do ella: 
la Inteligencia; es ol intolocto al que Simplicio llama "osencial". 
En sogundo lugar, otro elomonto por el que ol aima sale do sî misma 
y so orienta hacia lo que le sigue, hacia las facultades sensibles, 
que lo ponen en comunicacion con el mundo sensible; por este sogun­
do olemonto, ol aima so aparta dé las realidados suporioros y, so- 
gun ol grado de desligarniento con respecte a ellas, este elomonto 
présenta dos grades distintos, que corrospondon al intolocto en po- 
toncia y al intelecto on hâbito.
Tros son los inteloctos que Simplicio distinguo, por tan­
te; el "logos" o intolocto material o en potoncia; el "logos" por- 
foccinnado on cuanto al bébito, pern no on acto; y ol "1 nuns" oson- 
cial, quo os acto por su osonc.ia, on la mod i da on tpio un "lonos" 
pnoda SOI lo on un a 1ma por su union con la Inteligencia omanada dol 
Tliio.
A tiavés dol movimiento do salida y do rotorno, psicoléiii- 
cn y motafîsico a la vov., ol intolocto bumano so muostra como I ras- 
condonto y como inmanonto: on cuanto que pormanoco uni do a la Intr-
1igoncia os trascondonto; on cuanto ouo so inclina hacia las casas 
sensibles os inmanonto (Afi)). Ilo os ta nanor.a, o' intolocto ar i s |
(4no) Cfr. O. IIAtpCl.IN; on. cit.,
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télico os intoornflo en la rlorl.rina naopl atén i o.i do la oii,,-ini o i én v 
dol piovi rm‘onto pi ondioo do los soros enanador. dol Itno, 'lovirti on + o 
qno, a sn voo,, dof ino ol dostino dol aima.
jn) Jilan F1 lonono.
Conocido por los ârahos con ol nomine do Juan ol Cramati- 
co, como ya di.jimos, fuo el primer *iir i stoto 1 i co qrioqo man i Fi o il i- 
monto cristiano, ci nsa olira inJ'luvo sobro la formacién dol oonsamir'u- 
to filoséfirn arabo, como lia sonalado U. Wa I zor on diverses lu'iaros 
(4'SI). Portonoci onto a la oscuola do Mojandria, do cuyas caract.e- 
rîsticas participé, oscribio un comontario al Do Anima aii stotoIi- 
co, ouo tno traduci do, on parte, al latin (4C2). Sin ombaron, paro- 
co quo este comontario no fuo conocido diroctamonio por los aralios, 
si se juvqa por las noticias do los bioqrafos, que ci tan casl todas 
las obras do Filopono per no esta. En cualquior caso, la ini'uonci a 
(|uo o.iorcio fuo grande (éliq).
Para Filopono, o1 a 1ma es incoiporal, i ndopondi oui :o do la 
mater i a , inmortal y otorna. Es asî porgno puodo ojorcor una activi­
dad i ndopondi onto dol cuorpo; conocor los i nto1i n i b1 os, a Dios,y sn 
propia natura1oza. Con ollo. Fi 1npono afinna, on contra do Aristoto- 
los, la indonondoncia do 1 conocimionto i nto1 octua I rospocto do! son- 
siblo: la aprobonsion de un ob.ioto intoligibio t i ouo liniar si n la
ayiida dol cu'-rpo, ol cual représenta un obstacn I o para ol a 'ma , o'ns- 
taculo quo esta dobo salvar si quioro a 1 cansar o 1 conocimi <'nto do 
los obiotos siqiorioros. En toncos, si ol aima os indopondionto do 
la ma toi- i a y no nocosita dol cuorpo para ojorcor su actividad, su 
union con ol os a 1 go accosorio, os una ospocie do pcnoba a ia une 
ost.a some L Ida.
(é;il) Cri'ok i nto. .. , pp. IDO-iqCi. t.' cvoi I . . . , passim.
(InaC) lOAHNlS l’IlîbDPONl ; 1 n Ar i stoto I i s Do Anima libres co' imon tari a ,
(Cor-imoni.aria in \ri stoto lom gi'aoca, XV), oiî. M. HAYDUCK’, lior- 
lin, I C'iy. ,lE\ii PI 1 II / )1 *( )!'i ; Com;'|£intai ro_ sur ' o Do Anima d'Aris- 
l'il.o, trad. lat. do C n i 1 l^tmo ’I(E)jC, éd. cri Liipto avec
niu' i ntl odncti on par C . VEDDEIAC , l.onva i n-Par I s , Pnbli. Dnivor.- 
Rd. Naui'o I aori s , I'lGb.
f é ' 'Al Solirc la posibilid.id do quo este comoni ,ar i o f nora conocido por 
los arabes, cfr. J. Jl)lJV:OT; _b' intellect selon K tndi, loi don, 
J. Drill, 107', pF 7
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Dospués do distinyuir tros ospocios de nlma, la racioiiai, ,
la irracional y la vegotativa, que son incorporates porgno son in­
divisibles, Filopono alirma que entre ellas existe nna ospocie do
I
sinpatîa, do influoncia roclproca y qno, poi tanto, se pnodo bablar |
do nna sola a'ma, causa do la unidad dol cuorpo. ^Como so concibo 
esta unidad? Filépono sostione que ruando Aristotelos dice gu«' ol >•,
aima os la primera ontoloqnia dol cuorpo, bay quo entondor 1n como 
ol princinio del sor y do la coliesiôn dol compuosto, como la fiion-
te do porfocciôn dol mismo. Entoncos, la union dol alma y dol cuor­
po no constituye una verdadora |ihî6h, •Iho que esta os aparoute. .
Do las tros ospocies o facultados del aima, dos tionon quo
ver con ol probleina dol conocimionto; la rncional y la irracional, 
puos la torcora portonoco al nivol inferior (4d4). !
lîospecto al intolocto, Juan Filopono dice, con Aristotelos, 
qno bay tros inteloctos: el que esta on acto on ol momonto on que (
opera, el que esté on habjto y el que esta on iiotoncia. Adomâs, bay ;
qno anadir otro, llamado espoculativo, on ol que no bay potoncia ba- 
;jo ningén aspocto, pues os acto sin potoncia. Asî pues, distinguo ol 
intolocto on potoncia y otras dos formas que tio estén on potoncia: 
cuando esta on bâbito, os docir, on el grado inferior de la actna- 
lidad, y cuando ojorco o focti varnento su operacién. Este ultimo no 
posée las caractorîsticas quo Aristotelos atribuye a su intolocto 
agonto, porque las posoo el otro, cl intelecto ospecu1 a ti vo, cpio 
os acto sin mozcla do potoncia, ol qno da la cioncia al intolocto 
potoncia]. Es un intolocto siompre on acto, di f oionto dol otro in 
tolocto en acto, que es ol que esta en ol hombro y cuya actualidad 
no o%cluyo un ciorto grado de potoncia. Por osto, el intolocto os- 
poculativo no esta en ol bombre.
;,Cual os la natura loza do este intolocto siompro on acto? j
E::pono las cuatro bipotosis que se ban dado para oxplicarlo. Do las 
cuatro, rocbaza tros y oc.coge la restante, que a( ribuyo a Plut arco, 
como propia. El intolocto siompro on acto no so idontifica con Dios, 
ni os un intolocto intormedio outre Dios y ol bombro, ni os a Dr,
(4H4) Cfr. JEAN PIITT,OI\)N: op. cit., lut rod. , ,,p. XXTl-XDV.
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quo ost.'x on pi liombrp porn qno so introrinoo dosdo fnora oida voz 
quo aot.ua 1 i zn nl intolonto on potonria. ICI rua r to intolorto, ol
o.spocu 1 a t i V O , os a I rio quo ostn on ol bombr o, jioro no on uno solo,
no on ol individuo, sino on cl génoro hiimano tornado on su con,junto, 
on ol quo R.iompro bay uno o varios intolortos on acto (4 19) . iCn nn 
individuo dado, la potoncia procodo si ompro a 1 acto; por osto, ,^n 
ol individuo bay un intolocto on potoncia nuo so actualiza so<tun 
dos qrados. Sin ombarqo, on la humanidad ontora lo porfoe to pi'oco- 
do siompro a la imporfocto, como on toda la naturaloza; on osto ni- 
vol, ontoncos, la actividad dol intolocto os porpotua y , por consi- 
uni onto, ol intolocto on acto so oncuoutra siompro on la bumanidad. 
So trata, on ultima instancia, do la transmision do la cioncia quo 
so produce de un hombre a otro, verdadoro proceso de actualizacion
dol intelecto en potoncia (4B6).
3.- 1A SOI .1 ICI Al NICOPl-ATÛNTCAt
Homos sonalado como una do 1 as fnontes urioqas mas irmor- 
tanto (lo la filosofîa arabo fuo ol Nooplatonismo, on ospocial ol do 
la ICscuo la de A1 o jandr 1 a , cuya caract.orîsti ca nrincipal fuo su ton- 
done i a sincrética.
El o sou orna fundamonta ' do la roa 1 i dad noon 1 a t(9n i co ronsi s- 
tiô on concebirla constituida por ontidados osca1onadas jorâiapiica- 
mont.(’, urocodentes una s do otras. I.a roa 1 i dad fuo roproscntada como 
una cadona de fuorzas rpio émana ban (le la nr linora bipostasis, ol Hno. 
l'odo lo oxistonto ba nacido, qradua 1 mon te, do un primer principio, 
abso I n I amon to sîinplo y uno, por un a espoci o do ofusion, ou vi rtud 
do la sunorabundanci a quo tiono on sî , ICn ol lino, pi i nri ni o do t. ras- 
c(iudoiic i a , no cabo la croacién, piiesto (|UO o I la i mp 1 i car î a un cam-
( 4 D'il C.fr. M. (lilMlflAM; op. cit., pp. 31-34. T e x t o  d e  ' mannscr i t o ,
pu. iôT-’i7ÿr.
( I i ' ' , i . )  àuhro o I naor.oso do conoc i m i o n t o , cfr. JEAN PlllI.OPON; on. cit. 
i 111 rodiicci én , pp . I,VI-I,X1X.
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hi o on sn Gsoncin. La nn i ca opcion posible os la emanacion, proco- 
so (pio os soino.jante a arpiol por ol quo la luz so clifunclo on torno 
al cuorpo Inminoso. Los diverses soros quo omanan dol Uno, roproson- 
tan clistintas fases de un movimiento proodico quo es, nece-sari ainon- 
te, un proceso de deyradacion: todo lo emanado tiendc, cada vez mas, 
a la iniper feccion y a la mill tiplicidad.
La primera emanacién del Uno es el "Nous", el Intelecto 
universal, que os la imagen mas proxima al Uno, y en el que ya exis­
te un principio de multiplicidad, en cuanto quo implica la distin- 
cion entre el sujeto quo pionsa y el objeto pensado. Adomâs, contie- 
ne ol mundo do las ideas.
El sequndo qrado do la procesion descondente es el Alma uni­
versal, que contempla, por una parte, al Intelecto del que procédé y, 
asî, se piensa; por otra parte, se contempla a sî misma y, de esta 
manera, se conserva; finalmente, contempla lo que bay ba.jo ella, lo 
ordena y lo qohiorna.
Uno, Intelecto y Aima constituyen la trîada de bipostasis 
que corn ponen el mundo inte.liqihle, paradigme y mode lo del mundo sen­
sible, puoste que en él esta el ser verdadero (487).
El mundo sensible estâ compuosto por lo que bay ba j o el Ai­
ma universal. Necesita para su existencia, adomâs dol concurso del 
Aima universal, otro pi i ncipio del que deriven las imperfocciones 
y la multipiicidad. Es la materia, principle de nnIi dad, (pie debe 
ser concobi (la de manera neqativa, os decir, como privaciou de rea- 
1idad y do bien. Cuando el Aima de 1 mundo entra on la materia, la 
vivifies y da ori yen al mundo sensible, de 1 que forma parte el I,om­
bre .
Kl b ombre es un compuosto no snst.ancial de a 1 ma y cuerpo.
El cuerpo es su olemonto material y coriaiptible, mientras que el 
aima, que procédé directamente dol Aima del mundo, es su elomen to 
esni ri tua I e inmortal (âBB), siendo su principio de unidad, nues to
(âëy) Uf.OTINO! Ennoadas, ed. y trail. E. nUEUljCU, Uaris, L es  P e l l e s  
Lettres, luq/,- KlCb; TV, 1, I, p. 4.
(4B.'Î) Ibidem, IV, 7, I , P. L'iO.
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quo OS SU osoncia. Pot- ostar iinida a un cuorpo ma tor i a ] , ol aim;, r-o 
ha lia on un ostado violonto, por quo ol cuorpo rcqrosonta para olla 
1 a carCO I, ol ostado on ol cual so oncnontra prisionora. En olla 
ponnanoco el r ocuordo do su cstado anterior, cu.ando ostaha sopar.a- 
da foniando riarto dol Alma del mundo. .Siont.o, ontoncos, un dosoo ar- 
dionto do lihorarso do su prisiôn y retornar .al Uno, quo os su nri- 
nor principio. Este proceso do retorno tiono luqar modianto una pu­
rr ficacion a tr.aves do la vida contemplative, quo solo pnodo ro.ali- 
z.ar por las dos formas superiores dol a Im.a: 1 a intoloctiva, nor me­
dio do la cu.a 1 ol hombre contempla ol Intelecto; y I.a racional, con 
la quo con tom pi.a al Aim.» superior. E.a tercera forma del alma, I.a 
sensitive, os la quo propi amente se une al cuerpo para roa 1 iz.ir las 
funci ones sensitives y veqetativas (4119) .
Este osquema, con alqunas variantes, fuo sequido, de modo 
general, por todos los neoplatonicos. Es ol mismo que aparoce en 
la Toologîa de Aristotelos, obra que, como ya bemos dicbo, fuo la 
que m.âs influyo en el désarroi lo do 1.a filosofîa .ar.ibe desde sus 
inicios, pues constn claramente que al-KindT no solo la conocio si- 
no rpie corrigiô I.a traduce i ôn arabe.
Al comienzo, el autor de esta parâfrasjs do las Ennoadas 
baco nn.a doc 1 .aracion do su conteni do. Dice quo b.ablar.â do la Pivi- 
n i dad; do la oman.ici ou; dol mundo intoligibio, on ol que roi na ol 
esploiulor, I.a noblez.a y I.a hermosur.a ; de 1 Alm.a un i versa 1 ; dol mun­
do de las osforas y lo que bay bajo I.a esfera do la luna; do l.as
.a 1 mas r.acion.alos descend i dis al mundo de las cos.as cnrpoi a t ns; de I 
a ba.a nolilo y di vi na que se uno ,a la.s virtudos i n to I i g i b 1 os ; v dol 
r'st.ado do las alm.as an i ma I os (490) . El proceso do eman.aci ôn os dos­
er i to do forma i dont i ca a I.a sue baco Plotino ( 4" I ) .
El Alm.a dol mundo, rpio form.a parle do las sustauc i a - d i » i - 
nas, os i ni ornodi ari a entre o | mundo intoMnih'o y ol so,,s I b l o; ol [ r  
os e I fin do bas f'gr'ucias into 1 i n i b ' os y el inicio do las so,,.= i b l os .
( 4 "1 ffs. E. li|?lC!l I EU: b.a obi I osonbio do Ulotin, Uaris, 1031.
(4'Hi) Ed. A. UADAb'J: U ' ot_i nus .. . , pp. b- /; frad. c'st»., pn. 71-73.
f4o'l Ibidem, pp. 134-17'/; trad. esn. . pu. 237-230.
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F-n ol tratado torooro do In Tonjugiji, o 1 nutor dice (loo ox- 
Til irnrn la nuididad dol alma. Despnos do combat ir la dnctrin.a do o3- 
toicos y opicnroos, loa "corpnroistas" como 1 os llama, v la oniiii'm 
do Pitagoras do quo ol alma os la arnionia do los cuorims, nos di co 
quo ol alma os la ontoloqnia del cnorpo, on ol sentido do aqonto 
perroccionador del cnorpo;
"F,l alma no osr forma porfoctiva do la misma manora 
que la forma natural y artificial, sino quo olla 
03 perfocciou irorque os la que perfocciona ol cuor­
po para quo osto 1 loque a ostar dotado do sensi bi- 
1idad e intoliqencia" (4q2).
FI alma, aunquo ponetra on ol interior do los cnorpos para 
perfeccionarlos, os capaz do desliqarso do olios y volvor al mundo 
intoliqiblo, del que precede. Es algo snbsistonto, quo no so corrom­
pe ni termina, y, en virtnd de ella, el bombro es lo que os. Aniupto 
el a 1 ma es indivisible por sî misma, cuando estâ en el cuorpo adini- 
te participacion, pero solo por accidente; son las très facultades 
que el aima présenta en el hombre;
"La parte pensativa es distinta de la parte animal 
y su parte apetitiva es distinta do la parte iras­
cible" (493).
Estas distintas facultados son aqrupadas en dos; el aima 
racional y ol a 1ma animal. La primera os un intolocto de fi c i on te, 
que procodo por pensamiento discursive y por de 1iberacion. La cau­
sa de ollo os que os un intelecto adquirido; " s Lümjl» ", que, por 
este mismo, es imporfocto. El sentido de la pa1alua "adquirido" no 
os ol mismo qno ol (pie liiogo so encontrarâ en los filosofos âr.abes, 
puesto que aipiî solo ti one oI si qnificado do que ol aima lo ba ad­
quirido dol Intelecto universal y, por oso, os inâa déficiente:
"la Intoliqencia se difunde on ol A1 ma sin rpio dc' 
ella fluya ninguna potoncia dol AIma. Decimos ipu' 
el AI ma os intoligibio cuando estâ on la Intel i'ion- 
cia, pero, aunqno es inteligonto, su acci on de en-
(492) Ibidem, pp. trad, esn., p. 1 l4.
(4 9 3) Ibidem, pp. 3>>-39; tr.ad. esn., p. 02.
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tender no es sino on virtnd del pensnmi ent n re I 'e- 
xivo y la considoracion, porque os inteligeneia ad- 
quirida" (494).
Los inteloctos, sogi'in el autor do la Tool ogîa, son do tres 
qrados: los inteloctos divinos, los inteloctos racionales y los in-
telectos no racionales:
"Alqiinas intel iqencias estan mas proximas do las in- 
toliqencias primeras y, por eso, son mas intenses 
on brillo quo otras. Otras ostan on sequndo lunar 
respecta a aquéllas y otras on tercor luqar, y, por 
oso, a 1qunas de las iutoliqencias quo estan aquî 
son divinas, otras racionales y otras no raciona- 
los" (409).
Rs derir, por encima do los inteloctos propios do los se­
res vivientes, on los quo sc da la misma jerarquîa del mundo sensi­
ble, bav linos inteloctos quo son llamados "divinos": son las ideas 
de los seres sensibles quo residon en el Intelecto primero y que se 
idontifican con él, a la vez quo se distinguée, también, de él. Los 
intoligibles son, pues, inteloctos:
"Cuando la intoliqencia primera ent i onde una cosa 
determinada, olla y lo que entiende son i qua t, de 
tal manera que la intoliqencia y la cosa son uno"
(496).
Un (lato (pie bay que senalar, porque lo encontraremos en a 1 - 
KiiulT, os (pie la Tool ogîa contione la exprosi én "intelecto scrinndo", 
que es aipiol intolocto que esta en ol aima, contranuesto al Intelec­
to ni imero (497).
Estas son, en resniTK’n , las ideas de la Ton I o()i a de \ri sta­
te I es, concern i entes al aima y al intolocto. Kl a 1ma en tendi da como 
aiientc' per l'ccc i onador de I cuerpo, cuya rosi don ci a no esté en el mun­
do sensible sino en el intoligibio. Kl intelecto (uiteud i do como una
(/.()/,) Iliidei.i, p. 109; t r a d . c ;p. , n . l'ill.
(4'ri) Ibidi'in, p. 190; trad, o s p . , p. 2 9 b .
( 4 ‘'b) Ibidem, rip. 190-191; trad, osp., p . 2bO.
(4'17) n e .  ,1. JOl.TVICT; L ' i n t e l l e c t . . . ,  p n .  13 y  77-V'l.
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participocion del Intelecto primero on los seres sensibles, en gene­
ral, y en el hombre, en particular.
Los filosofos arabes recogieron todas estas ideas que aca- 
bamos de exponer y, de ellas, elnhoraron su sîntesis. Es lo que tra- 
taremos de ver en los proximos capitules.
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CAPlTULO SfiPTDfOt LA CONCEPCION W L  ALMA EN LOS PRIMEROS FALÂSIFA.
La cuaatl6n del a Lea devino fundamental entre loe fil6- 
sofos Arabes por tres razones, cono ya hesK>s indicado: por ser la par­
te del hoaibre por la qua Aste puede accedar al mundo de la divinidad, 
an cuanto qua astos fil&sofos fueron hombras religiosos* por ser la 
sede del intelecto, facultad qua haca posible una nuava forma da co- 
nocimianto, distinta a la acaptada por los musulmanes hasta entonces; 
y, finalmanta, porque an la tradiciAd filosAfica a la qua se intagraron, 
la naoplatAnico-aristotAlica, era ya un problems muy debatido.
Por consiguiente, el estudio da la concapciAn qua del al­
ma ofrecieron los primeros filAsofos Arabes sa haca necesario por la 
importancia qua tuvo y, tamblAn, para situar el otro probleaM fundamen­
tal de dicha filosofia, al dal intelecto. Al-Kindl, al traductor Qusta 
b. Lüqâ, y al-FârâbT füaron los antacadentas mAs prAximos da esa gran 
obra que tan gran influancia ejarciA an la filosofia latins medieval, 
el Liber sextus de naturalibus.o De anima, de Avicwia. Doctrinas que 
pasaron como originales da esta filAsofo, habian sido, de alguna mane­
ra, desarro1ladas por sus antecesores. Una major oomprensiAn de lo que 
la obra avicaniana raprasentA m  la filosofia medieval, sAlo es posi­
ble si se tienen présentas las fuentes en las que Avicana bebiA, y 
Astas fueron, en gran madida, musulnanast los filAsofos que le habian 
precedido en el quehacer filosAfico.
Por otra parte, obras de al-KindI, de QustS b. Lûqâ, y 
de al-FârAbl, référantes al aima y al intelecto, conocieron una gran
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difusién en el Occidente europeo por les versiones latinas realiza- 
das en la Escuela de Traductores de Toledo, y ejercieron, por ai 
mismaa, una gran influancia «i los p«nsadores cristianos. Por ello, 
astos primeros falisifa son al objato da nuestro astudio.
1.- AL-KINDI.
El primero de los pensadores que sa caracterizaron por 
desarrollar al naoplatxmismo ausulain ftia Abu Tüsuf Ta^ -qûb b. Ishâq 
al-Kindr. Su enoraa obra escrita, humanlstica y cientifica, fue la 
pracursora de la posterior producciAn filosAfica Arabe. Représentan­
te mAs genuine del medio intelactual en al que floreciA, fue el que 
canalizA el pensamiento Arabe hacia un nuavo camino, dasconocido aûn 
por los musulmanes* al pmsamiento filosAfico. Su plantaamiento del 
problems da la ralaciAn entra fa y razAn, su profundizaci&i al pro­
blems del Uno, su actitud hacia las cuastionas qpistemolAgica y Ati- 
ca, lo sefialan como al iniciador da la filosofia Arabe.
A) Vida y obras.
Las escasas noticias que los biAgrafos Arabes nos dan 
sobre su vida, nos indican que viviA durante el esplendor de la cor- 
te ‘abbâsi y al apogao cultural da Bagdad, an plena Apoca del movi­
miento de traducciones en al que participA, llamado por al califa 
al-Ha^imm para formar parte del circula da sabios que se ocupaban 
en traducir al Arabe las obras ciantificas y filosAficas griegas.
Su reputaciAn como hombra da latras y su pertenencia al grupo teo- 
lAgico de la Mu^tazila, que, en aquellos momentos, gozaba de protec- 
ciAn oficial, fueron la causa de que el mancionado califa se intere- 
sara por nuestro filAsofo. Las informaciones dadas por los diversos 
biAgrafos no ofrecen apenas intarAs para daterminar con ezactitud 
la vida de al-KindX, pues ni siquiera nos ofrecen la fecha de su na-
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cimiento ni el aAo de su muerte (498), que, por diverses conjeturas, 
suponenos que tuvieron lugar los anos 180/796 el de su nacimiento, y 
260/8 7 4, el de su muerte. (499).
Por esas noticias, sabemos que descendis de la famosa tri­
bu de Kinds, la que en Apoca preislAmica habia intentado la uni6n de 
diverses tribus, inmortalizada por uno de los mAs grandes postas de 
la Arabie de la Tihiliyya, el llamado "principe de los postas", Imru^ 
-1-Qays, originario, tambifai, de esta tribu. La importancia de la fa- 
milia de nuestro filAsofo ha sido subrayada por todos los biAgrafos, 
puesto que conceden una gran importancia a su genealogla, entre cuyos 
antepasados se cuentan varios reyes. Otra informaciAn que nos dan es 
que su padre habia sido gobemador de Kflfa durante los califatos de 
al-MahdT y de al-Ralrd. Su f ami lia era, por tanto, rica en culture y 
estimaciAn.
Sus primeros anos de foneaciAn sucedieron en la ciudad 
de Bafra, en donde un gran movimiento intelectual era realizado por 
los mu^tazilles y por los gramAticos de la escuela de esta ciudad. 
DespuAs se trasladA a Bagdad, en donde debiA acabar su formaciAn y 
entrer en cxmtacto con la filosofia griega con diversos maestros si- 
rios y perses. Aqui gozA del generoso patronazgo de los califes al- 
Ma'mûn y al-Nu‘tafim, a quim dedicA diverses escritos, siendo encar­
go do de la educaciAn del principe A^mad, hijo de este filtimo califa. 
Bajo el califato de al-Mutawakkil, que reaccionA contra la inclina- 
ciAn mu^tazili de sus antecesores, cayA en desgracia en la corte, po- 
siblemente por las intrigas de los Banû MüsS, los ya citados hermanos 
Hunaÿÿin, que tuvieron reputaciAn por tramer contra todos los que los 
aventajaban en conocimientos, y los cuales consiguieron apropiarse de 
la biblioteca de nuestro filAsofo, denominada "al-Kindiyya" (500). La 
muerte parece que le sobrevino en la mAs cosq>leta soledad, retirado
(49 8) Cfr. ItMH AL-NADÎMt op. cit., pp. 255-261. SÀ*=ID AL-ANDALUSÏt op. 
cit., pp. 104-106. IBM AL-QiryT» op. cit., pp. 366-37 8. IBN ABÎ 
U^AYBI*^A;op. cit., vol. I, pp. 206- 214.
(499) Cfr. D. CABANELASt A propAsito de un libro sobre la filosofia de 
al-Kindf, en Verdad y Vi^, 10 (1952), pp. 262-2 6 7.
(500) Cfr. IBM ABÎ USATBI^At op. cit., vol. I, p. 207.
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del ambiente cortesano en el que paa6 gran parte de su vida.
Su obra escrita, tanto filosAfica cono cientifica, fue 
nuy grande, cifrAndose su producciAn entre las caai doscientas obras 
que le atribuye al-QiftI y las casi trescientas que figuran en algu- 
nos manuscrites de llm AbX Usaybi^a (501). Estas obras abarcaron des­
de la metaflsica hasta la astronomie, aimque se han conservado hasta 
hoy muy pocas de ellas (502). Su pensamiento se ha empezado a cono- 
cer realm ente hace muy poco, gracias a la ediciAn de diverses trata- 
dos suyos por Abu Rida (503)•
Al-KindI fue muy conocido en la Edad Media latine por 
las traducciones que se hicieron de algunos opAsculos suyos (504), 
que continuaron la influancia del pensamiento Arabe sobre el lati­
no medieval, iniciada por Gerberto de Aurillac en el "quadriviian", 
y continuada por las primeras obras que se tradujer<m del Arabe, 
principalmente el Liber de causis. atribuido, incluse, a Gilber- 
tus Porreta por A. BERTHAUD (505), y por la influwicia de algunas 
ideas avicenianas, que motivaron la c<mdenaciAn de estas tesis en el 
Decreto de 1215 (506). Es, sin embargo, San Alberto Magno el que po­
sée el mArito de haber sistematizado eh el pensamiento filosAfico de
(501) Cfr. G. FLOGELi Al-KindI, pennant der "Philosoph der Araber",
en Abhandlungen fUr die Kunde des Morgenlandes, vol. I, 2,
(1857), pp. 1-5 4. A. WAGYt Sulle opere di Ja^qüb ben Ishâq al- 
Kindl, en Rendiconti délia Reale Accademia dei Lincei, ser. V, 
vol. IV, fasc. 3, Roma, I89 5, pp. I57-I7 0.
(502) Cfr. lista de obras en G. ATIYEH* op. cit., pp. 148-210. N.RES-
CHERt Al-KindI. An annotated bibliography. Pittsburg, Universi­
ty Press, 1964.
(503) Ed. cit. Un resumen del contenido de esta ediciAn puede verse ent 
D. CABANELASt op. cit., pp. 259-261* y en el articule del mismo 
autor* Nuevos documentes sobre la filosofia de al-Kindl. en Mis- 
celAnea de Estudios Arabes y Hebraicos, 11 (1962), pp.7-19*
(504) Editados algunos por A, NAGY* Die philosophischen ... 84 pAginas.
(50 5) Gilbert de la PorrAe, AvAque da Poitiers, et sa philosophie (1070- 
1154). Poitiers. 1892.
(506) Cfr. R. DE VAUX* Notes et textes sur l'avicennisme latin. Paris,
J. Vrin, 19)4, pp. 45-52. M.H. VICAIRE* Les Porretains et l'avi- 
en Revue des sciences philosophiques et thAo-cennisme avant 1215. 
logiques, 26 (1937), PP* 449-482*
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Occidente la# obras de los filAsofos griegos, Arabes y judios, en es­
pecial las de al-Kindl (507).
Abu Tüsuf Ta^qüb b« IsAq al-Kindl fue considerado por 
los biAgrafos Arabes como el primer filAsofo entre los Arabes, habiAn- 
dole dado el nombre de "Paylasüf al-^arab" (el FilAsofo de los Arabes)
(50 8), porque fue el primero que se enfrentA con la necesidad de situar 
la filosofia en relaciAn con otras opciones de su entomo cultural, en 
especial la sabiduria corAnica. El puente que estableciA entre la ac­
titud intelectual de sus contemporAneos y la rigurosa disciplina de 
la filosofia, fue lo que le ha merecido el nombre de "filAsofo", mAs 
que las soluciones propiamente filosAficqs que aportA. Se encontrA 
ante dos corrientes de pensamiento diferentes, la que renia de Gre- 
cia y la propia del Islam, y tratA de unirlas, abriendo, con ello, 
la puerta al despliegue de una filosofia original. Este fue su au- 
tAntico ralor: pasar del pensamiento religioso, en el que se desen- 
volvia el Islam, al pensamiento filosAfico. Su modo de pensar se mo- 
viA, como ha dlcho N. Allard (509) entre la razAn en los limites del 
CorAn y la razAn universal.
B) Su nociAn de Filosofia.
El nuevo camino que al-Kindl abriA a los Arabes y, junto 
a ello, el modo de pensar que inaugurA, muestran una gran dependencia 
de la filosofia griega (510). Por ello, su concepciAn de la Filosofia 
tuvo que entroncar con la griega.
La Filosofia es considerada por al-KindT como la ciencia 
mAs eminent#, cuyo objeto es el conocimiento de las cosas «1 sus rea­
lidades, hasta el limite del poder huaano, y el obrar de aeuerdo con
(507) Cfr. A. CORTABARRlAi Las obras y las doctrinas del filAsofo al- 
KindT en los escritos"de S. Alberto Magno. en Estudios FilosA- 
ficos, 1 (1951-52). pp. 191-220. Al-Kindï vu par Albert le Grand, 
en MIDBO, 13 (1977), pp. 117-146.
(508) Cfr. T.J. IME BDERt Zu KindT und seiner Schule, en Archiv fttr 
Geschichte der Philosophie, 13 (1900), pp. 153-178.
(50 9) Comment al-K^dT a-t-il lu les philosophes grecs?, an MU5J, 46,
(197^), p. 465.
(510) Cfr. A. CORTABARRlA; A partir de quelles sources Atudier al-Kin­
dl?. Ofi MIOEO, 10 (1970),pp. 83-108.
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la verdad, tal como vimoa en la deflniciAn que de la filosofia nos da 
en su Ft -1-falsafa al-Qlâ. Esta misma definieiAn con la que comienza 
su obra metafislca, es la filtima de las seis que nos présenta en su 
Risâla fl lyudüd al-aXyi'* wa rusûmuhâ (B^lstola sobre las definiciones 
de las cosas y sus descripciones), que son las siguientest
"La filosofia. Los antiguos la han définido de va­
rias formast
a) Por la etimologia de su nombre, que es "amor 
de la sabiduria", porque "filAsofo" estâ compuosto 
de "filo", que es el que ama, y de "sofia", que es 
la sabiduria.
b) La han dafinido tambiAn por su acciAn, dicien- 
do que la filosofia es el parecerse a las acciones 
de Dios Altisimo, en la medida de lo posible al hom­
bre. Quieren que el hombre sea perfecto en cuanto
a su virtud.
c) La han definido tambiAn por parte de su acciAs 
diciendo (que es) la preocupaciAn por la muerte. La 
muerte, para elles, es de dos clames: la natural, 
que es cuando el aima deja de utilizer el cuerpo*
y la segunda, que es la mortificaeiAn de las pasio- 
nes. Tal es la muerte que se proponmn, porque la 
mortificaeiAn de las pasiones es el camino hacia 
la virtud. Por este, muchos de los aiAs ilustres 
antiguos dijeron: el placer es un mal. Y esto por 
necesidad, pues el aima tiane dos usos, de los que 
uno es sensible y el otro intelectual, y lo que el 
hombre llama placer tiene lugar en la sensaciAn, 
porque al ocuparse en los placeras sensibles se 
abandons el uso del intelecto.
d) La han definido tambiAn por parte de la ex- 
celencia, diciendo: es el arte de las artes y la 
sabiduria de las sabidurias.
e) La han definido tambiAn, diciendo: la filo­
sofia es èl conocimimto del hombre de si mismo. 
Este dicho es de noble fin y de lejana profundi- 
dad. Por ejemplo, yo digoi que, puesto que las co­
sas son cuerpos y no cuerpos* que los no cuerpos
o son sustancias o accidentes* que el hombre es 
cuerpo, aima y accidentes* que el ahaa es una sus- 
tancia y no un cuerpo* entonces, cuando se conoce 
(el hombre) a si mismo, «xmoce el cuerpo con sus 
accidentes, el accidente primero y la sustancia 
que no es un cuerpo. Asi pues, si conoce todo eso, 
lo conoce todo. Por esta causa, los sabios llaman 
al hombre "mundo pequeRo".
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f) En cuanto a lo que define por si la esencia 
de la filosofia es que la filosofia es el conoci­
miento de las cosas etemas y universales, su hec- 
ceidad, su quididad y sus causas, en la medida de 
lo posible al hombre" (511).
Al-Kindl, ciertamente, debiA tomar estas definiciones de 
una lista que, segAn parece, ciroulaba entre los ûltimos comentadores 
aieJandrinos de AristAteles (512), quienes las atribuian a Pit&goras, 
a PlatAn y a AristAteles, y que habia constituido una tradiciAn, que 
fue conocida por todds los falâsifa. El FilAsofo da los Arabes, despuAs 
de haberlas recordado en esta obra, eligiA la Altima de ellas, aAadién- 
dole la idea de que la filosofia era, tambiAn, una prActica de la vir­
tud* doble concepciAn de la filosofia: especulativa y prActica, como 
ya indicamos. La* autAntica filosofia, en consecuencia, no consiste so- 
lamente en el conocimionto de la verdad* es, adeoiAs, la realizaciAn de 
esa verdad en la prActica. El verdadero filAsofo debe combiner la bûs- 
queda de la sabiduria con el ejercicio de la misma. Asi, tanto el co­
nocimiento como la virtud fueron cons i derados por al-KindT como acti- 
vidades propias de la razAn, estando fundadas an esta facultad (513)* 
Conocimiento y virtud, gnoseologia y Atica, que fundam en- 
tan una visiAn del mundo, fueron las preocupaciones constantes de los 
primeros falSsifa: conocimiento racional y conocimiento corAnico* vir­
tud racional y virtud corAnica. La estructuraciAn de estos dos pianos 
motivA el nacimiento de la filosofia Arabe, al ofrecer una concepciAn 
metaflsica. ^CuAl es la naturaleza de la facultad racional, en la que 
se basan estos aspectos? &CuAl es la naturaleza del aima htauana, en la 
que se asienta esa facultad? ^QuA parte del hombre le permite poner en 
relaciAn las dos vias de conocimiento, de virtud, la racional y la 
corAnica? Estos interrogantes movieron a los filAsofos musulmanes a 
interesarse vivamente por el aima humana.
(511) Ed. ABU RIDA: op. cit., vol. I, pp. 172-173* Nueva éd.: AL-KINDÏ: 
Cinq Spitres.ed. y trad, del CNRS. Paris, 1976, PP* 22-23.
(512) Cfr. A. ALTMANN - S.M. STERN: Isaac Israeli. Oxford, 1958, p.29.
(513) Sobre las relaclones entre filosofia y teologia en al-Kindl, cfr. 
G. ATIYEH: op. cit., pp. 17-32.
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C) Su c<mcepci6n del aima.
Las obras que al-Kindl dedicA al estudio del aima no fue­
ron ni numerosas ni amplias. Ibn al-QiftI sAlo cita cincot Kitâb fF 
anna -1-nafs fastiar basl^ (Libro acerca de que el aima es una sustan** 
cia simple), KitSb fl miâhiyya al-insSn (Libro sobre la esoicia del 
hombre), Kitâb fX mâ li-1-nafs dikruhu va hiya fl "=alâm al-'agi qabl 
kawnihg fl *alâm al-^iss (Libro sobre el recuerdo del aima,pues ella est& 
en el mundo del intelecto antes de estar en el mundo de la sensaciAn), 
Kitâb iÿtimâ* al-falâsifa <alâ al-rumüz (Libro de la concordancia de 
los filAsofos sobre los signos), y, por ûltimo, el Kitâb fX ‘ilia al- 
nawn wa -l-ru*yâ (Libro sobre la causa del sueüo y de la visiAn) (514),
ûnico de los cinco que se han conservado. Adesi&s de estos cinco, escri-
biA otros dos: la Risâla fX -1-qawl fl -1-nafs, ya citada antefiormente, 
y el Kalâro li-l-Kindî fl -1-nafs (Diseurso de al-KindX sobre el aima), 
editados, junto con el Altimo de los cinco anteriores, por Abu Rida
(515).
En su Risâla fl budûd. al-KindX expone una triple defini- 
ciôn del aima, que no apareoe en sus tratado* especlficos sobre el te- 
ma. Estas tres definici<mes s<m:
"El aima. Es el perfeccionamiento de un cuerpo na­
tural dotado de un Argano y susceptible de la vi­
da. Se dice* es la perfecciAn primera de un cuer­
po natural dotado de vida en potencia. Se dice:
es una sustancia intelectual que se mueve por si
misma segûn un nûmero armAnico" (516).
Las dos primeras definiciones son, como se ve, netamente 
aristotAlicas, reelaboradas a partir de dos de las cinco definiciones
(514) IBN AL-QIFyf: op. cit., pp. 373-374.
(515) Risâla fl mâhiyya al-naum va -l-ru*yâ. ed. ABU RIDA: op. cit., 
vol. I, pp. 293-3 1 1. Trad. lat. medieval, ed. A. NAGY: Die phi- 
losophischen..., pp. 12-27. Trad, franc.: Cinq ëpitres, pp.77-85*
Risâla fX -l-qavl*.., ed. cit. Trad, ital.: G. FURLANI: Una ri*S- 
lah di al-Kindl sull*anima, en Rivista trimest. di studi filosofi- 
ci e religiosi, 3 (1926),pp. 50-6 3.
Kalâm li-1-... , ed. ABU RIDA: pp. 281-282. Trad, franc.: Cinq 
ftpitres, pp. 73-7 4.
(51 6) Ed. cit., p. 165.
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del De Anima aristotAlico (51?) « La tercera estA tomada del De Placi- 
tis philOBOphorue, de Plutarco (518), que la atribuye a Platôn. £fec- 
tivamente, ella eatA elaborada a partir de la cAlebre teoria platAni- 
ca del aima del mundo del Timeo (519) «
Lae tres definiciones dadas aqui por al-KindX,no respon- 
den exactamente a la concepciAn que ti«ie del aLsa, pues se ha limita- 
do a transcribir la lista de las definicimies que circulaba entre los 
ûltimos aiejandrinos, como ya hemos indicado.
Para encontrar su opiniAn personal, hemos de acudir a las 
obras propiamente psicolAgicas de al-KindX. Aunque el subtitulo de la 
Risâla fl -1-qawl fX-1-nafs. reza de la siguiente manera* "un resumen 
del libro de AristAteles, de PlatAn y de otros filAsofos", sin embar­
go, estA claro que lo que expone en ella es su doctrine personal. La 
concepciAn que plantea estA mAs cerca de la doctrine de juventud aris- 
totAlica, la expuesta en el Eudes» o en el ProtrAptico. que de la co- 
rrespondiente al De AnLma. De hecho, un pasaje citado por al-Kindl, en 
el que alude a una anAcdota de AristAteles, ha sido identifiesdo por 
R. Walzer como un fra(psento del Eudemo (520), aunque Badawi, sin argu­
menter seriamente, rechaza esta identificaciAn (521).
Al-Kindl se refiere al "libro de AristAteles". ^Se trata 
del De Anima? Por el contenido de su Epistola, hay que decir, con to­
da seguridad, que no. ^Acaso no conociA la obra aristotAlica? En su 
Risâla fl kamiyya kutub Aristü leemos:
"Respecta a sus libros psicolAgicos, su objetivo 
en el primero de elles, el llamado (De Anima), 
es la explicaciAn de la naturaleza del aima y 
sus(estados), la explicaciAn de cada una de sus 
facultades y sus partes, sus cosas comunes y sus 
cosas propias, y la exposiciAn, en detalle, de
(517) II, 1, 412a 27-28 y 4l2b 5-
(518) Cfr. A. ALTMANN - S.M. STERN: op. cit., p. 45, n. 1.
(519) 34b - 36b.
(520) Greek into.... pp. 38-47.
(521) Histoire.... vol. II, pp. 432-434. Es sintomAtica la aversiAn que
A. Badawi muestra hacia R. Walzer, cfr. Histoire..., vol.II, pp.
456 y 8s.,y 492-493; La transmission.... p. lëA.
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la sensaciAn y la descripciAn de sus clases"
(522).
ConociA, al menos, una parte del contenido del De Anima, 
aunque no se refiere a la restante, precisasrante la que trata del in­
telecto, En cambio, en su Risâla fl -l-*aql hace referenda a los inte- 
lectos aristotAlicos, como veremos posteriormente. Por tanto, se puede 
afirmar que conociA el contenido de la obra de AristAteles.
Ahora bien, no parece que llepara a conocer ninguna de 
las dos versiones que hizo Ishâq b. I^ unayn, primer traductor, que se- 
pamos, del De Anima. El hijo de Hunayn b. Ishâq realizA, siendo joven, 
una primera traducciAn de forma incompleta, y, m&s tarde, una segunda 
versiAn, esta vez de forma compléta y con traducciAn excelente (523). 
Puesto que este traductor fue unos cuarenta aAos m&s joven que al-Kin- 
dr, pues,mientras que el filAsofo muriA hacia el ano 870 aprozimada- 
mente, Is^q muriA en el aAo 298/910 ( 524), no creemos que la primera 
traducciAn la realizara en vida de al-Kindl* o, en el caso de que la 
hubiera hecho, que Aste llegara a conocer la inmediatammte. Adem&s, sa­
bemos por la noticia dada por Ibn Abl Usaybi^a que el FilAsofo de los 
Arabes pasA sus ûltimos anos retirado de la vida, en soledad.
La posibilidad de que pudiera leer el tratado aristotAli- 
co en su original griego, hay que descartarla, como ha probado A. Bada­
wi (525).
Sin embargo, al-Kindf pudo conocer algûn resumen o parâ- 
frasJs de ese libro, quizA el texto que édita AL-AlÿWANI (526), que es 
una par&frasis del De Anima y que atribuye a Ishâq b. Ijtinayn.
En este caso, habria que argumenter igual que antes* es decir, si el 
autor hubiera sido Ishâq, al-Kindl no habria podido conocerla. Pero,
(522) Ed. cit., p. 385.
(523) Cfr. IBN AL-NADÎMt op. cit., ed. El Cairo, p. 351.
(524) Cfr. IBM AL-QlFyît op. cit., p. 8 0.
(525) La transmission.... pp. 26-32.
(526) IBN RUSD; TaljXs kitâb a 1-nafs, va arba* ras5*il, ed. A.F. AL-Alj- 
WAwI, El Cairo, al-Haktaba al-Misriyya, 1950, 3® ApAndice, pp.
125-177.
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despuês de exaainar esta par&frasis, R. Walzer ha concluido que, por 
el uso de algunos t&rminos especlficos que aparecen en ella, parece 
la m&s antigua de las conservadas en &rabe, debiendo ser fechada en 
la Apoca en que traducia Ust^, uno de los traductores que trabaja- 
ban para al-Kindl, o quiz& antes (527)• Por tanto, al-KindT debe su 
conocimittito del De Anima a esta par&frasis o a algûn resumen simi­
lar.
iPor quA, entonces, la concepciAn que al-KindT tiene 
del aima es m&s neoplat&iica que aristotAlica? Probablemente, porque 
su esplritu religioso le permitla entender m&s f&cilmente al aima 
como sustancia separada e inmortal que como forma sustancial del cuer­
po. Ya hemos dicho que los falâsifa ftaeron, ante todo, hombres fieles 
a su religiAn y que, en consecuencia, crelan firmemente en la inmorta- 
lidad del aima.
Al-KindT se opone a cualquier concepciAn materialists del 
alma. Por ello, afirma claramente que el aima es una sustancia
"simple, dotada de nobleza y perfecciAn, de gran 
dignidad. Su sustancia procédé de la sustancia del 
Creador, honrado y ensalzado sea, de la misma ma­
nera que la luz del sol procédé del sol (...) Esta 
aima est& desligada de este cuerpo, separada de Al, 
y que su sustancia es una sustancia divina y espi-
ritual, como se ve por la nobleza de su naturaleza
y por su oposiciAn a las pasicsies y a la ira que 
sobrevienen al cuerpo" (528).
El aima es una sustancia sisqtle y separada, tal como la 
entmdia Platon, a quien cita. Por su s impi icidad y su car&cter de 
separada del cuerpo, es inmortal. Con esta doctrina, al-KindT se situa- 
ba en las coordenadas de su religiAn. La situaciAn del aima en este 
mundo es transitoria, ya que este mundo es un pumte que sirve de paso 
para alcanzar el otro, en el que el aima timie su morada permanente,
cerca de su Creador, y en el que lo ver& intelectualmente y no de modo
(527) Greek into..., pp. 95-96.
(528) Risâla fT -1-qawl..., p. 275.
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sensible, gozando de esta visiAn. Pero, al estar unida al cuerpo, no 
se encuentra en un estado puro. Para alcanzar el mundo m&s noble y ex- 
celso tiene que purificarse de las impurezas de este mundo. T la puri- 
ficaciAn la consigne llevando una vida virtuosa en este mundo y perma- 
neciendo, durante cierto tiempo, en las esferas superiores, hasta que 
pueda alcanzar el mundo inteligible ($29).
Si el aima es una sustancia separada por su propia natu­
raleza, entonces la unlAn que hay entre ella y el cuerpo ha de ser to- 
talmente accidentai. El modo por el que se une al cuerpo es a travAs 
de sus actes:
"Oijo al-KindT que AristAteles afirmA que el aima 
es una sustancia simple, cuyas acciones se mues­
tran a itravAs de los cuerpos" (530).
Es una uniAn de acciAn y pasiAn: el aima actua sobre el 
cuerpo, que, a su vez, padece la acciAn del aima. No puede haber entre 
ellos una uniAn sustancial porque el aima, siendo sustancia separada, 
pertenece al mundo inteligible al que,siempre y en todo rooroento, tien- 
de a volver.
Al separarse del cuerpo, despuAs de la muerte, retoma al 
mundo del intelecto, en donde le es revelado todo, conociendo cuanto 
hay en el universe sin que se le oculte nada:
"Se le manifestar& el conocimiento de toda cosa, y 
todas las cosas habr&n llegado a ser évidentes pa­
ra ella, del mismo modo que son évidentes al Crea­
dor, loor a El. Porque si nosotros, que estamos en 
este mundo impure, vemos en Al muchas cosas por la 
luz del sol, ^cAmo ser& cuando nuestras aimas se 
hayan separado, hayan llegado a adaptarse al mundo 
de la etemidad y hayan comenzado a ver por la luz 
del Creador?" (531)*
La prueba que al-Kindl proporciona para mostrar que el ai­
ma conoce todo en el mundo del intelecto, es la anAcdota que cita, re- 
ferida a AristAteles, en la que Aste cuenta cAmo un rey griego que es-
(529) Cfr. Ibidem, pp. 277-278.
(530) Kalâro li-l-KindI.... p. 281.
(531) Risâla fT -1-qawl..., p. 27 6. Comp&rese este texto con la Teolo­
gia de AristAteles, ed. A. Badawi: Plotinus..., p. Il4.
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taba agonizando, al volver en al de su agonia, narraba a los hombres 
que le rodeaban cuanto habia visto en el otro mundo (532). En el me­
mento en que el alma muere, alcanza el mundo del intelecto si se ha 
purificado, j el conocimiento de todo lo oculto, estando cerca de 
Dios.
Sin embargo, no todo hombre es consciente de lo que le 
espera despuAs de la muerte y, por ello, descuida su aima, alej&ndo- 
la de su Creador, con lo que no puede conseguir el noble estado que 
le es propio. Al-KindT advierte de ello, recomendando que se debe llo- 
rar en abundancia por esta razAn. Finalmente, se dirige a quien olvida 
su destine, exhort&ndole a actuar conforme requiers la situaciAn tran­
sitoria por la que atraviesa en este mundo.
El contenido de esta Epistola es claramente platAnico y 
neoplatAnico. En ella se supone la existencia de dos mundos: el inte­
ligible, mundo de la divinidad, de la verdad, de la autAntica reali- 
dad; y el sensible, el mundo de aqui abajo, mera sombra, simple apa- 
riencia, lugar de residencia transitoria para el aima, esa sustancia 
divina, simple, etema, inmortal, cuya morada verdadera es el mundo 
superior. Para alcanzarlo, debe librarse de todo aquello que la ata 
a este mundo y purificarse de su contacte con el cuerpo. La semejan- 
za que esta concepciAn présenta con diverses pasajes de la Teologia 
de AristAteles y con un fragmente atribuido por SahrastânX a Pit&go- 
ras (533), texto que debiA ser de algûn autor que combiné teorias 
neoplatAnicas y pitagAricas, nos muestra que las fuentes de esta con­
cepciAn de al-KindT fueron estas obras neoplatAnicas, asi como algu­
na otra, no conocida aûn hoy, escrita en la Escuela de Alejandria de 
la ûltima Apoca, cuya tendencia de poner de aeuerdo a PlatAn y a Aris- 
toteles heredA al-KindT, tal como, a propAsito del aima, intenté hacer 
en su pequeno Kalâm fT -1-nafs. y tal como nos dice al coraienzo de su 
Epistola del intelecto : la doctrina de PlatAn es, en esencia, la misma 
que la de su discipulo AristAteles (534).
(532) Risâla fT -1-qawl..., p. 279. Es el texto que R. Walzer considé­
ra perteneciente al Eudemo.
(533) Op. cit., vol. II, p. 2 7 8. Texto reproducido por S.MUNK; op. cit.,
pp. 246-247.
(534) Risâla fT -l-'agl, ed. ABO RIDA; op. cit., vol. I, p. 353.
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Pero al-Kindr tambiAn nos ofrece una orientaciAn ariatotA- 
lica wt su concepciAn del alaw, al tratar de las facultades de la mis­
ma. Aunque en su Risâla fT -1-qawl fT -1-nafs , siguiendo a PlatAn, di­
vide al alma en tres partes: la intelectual (al-quwwa al-'aqliyya), la 
irascible (al-quwwa al-ga^bijya) y la concupiscible (al-quwwa al-Sah- 
wSniyya), compar&ndolas, respectivamente, con un Angel, con un cerdo y 
con un perro (535); sin embargo, on su Risâla ff mâhiyya al-nawm wa -1- 
ru*yâ, en la que, de manera indirecta, tambiAn trata del aima, senala 
que el aima tiene tres facultades: la sensaciAn; la facultad intermedia, 
que incluye la pasiAn, la irascibilidad, la nutriciAn, el desarrollo, 
la memoria y la imaginaciAn; y la facultad intelectual, la mAs importan­
te de todas y aquAlla con la que el aima se idantifica plmiamente:
"Entre las facultades del aima, hay dos facultades 
importantes y separadas una de la otra: la sensi­
ble y la intelectual. Sus facultades intermedias 
entre la sensibilidad y el intelecto existen to­
das en el hombre" (536).
Como vemos, estA ahora mAs cerca del AristAteles del De 
Anima. La sensaciAn es la facultad con la que el hombre percibe las 
im&genes de los objetos sensibles en su aspecto material, a travAs de 
los Arganos sensibles, que son los sentidos. La sensaciAn sAlo permi­
te aprehender los objetos parti culares, pues no puede fomar concep- 
tos ni componer imAgenes, siendo défini da, en la Epistola de las de­
finiciones, de la siguiente manera:
"La sensaci&*. AprehmisiAn misma que el aima hace 
de las formas dotadas de materia, en su materia, 
por uno de los medios dsl sentir. Se dice: es una 
facultad del aima que aprehende los sensibles"
(537).
La facultad de la sensaci&m no es algo diferente del aima, 
sino que ella y el a hua son la misma cosa, porque la facultad no estA 
en al alsM como los miembros «i el cuerpo, sino que ella es el aima
(535) Ed. cit., pp. 273-274.
(536) Ed. cit., p. 294.
(537) Ed. cit., p. I6 7.
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misma, d&ndose una total identificaciAn entre el alma y el objeto sen­
sible, como tambiAn afirmaba AristAteles. El alma es la misma forma 
sensible:
"Lo que es sentido, en el alma, no es algo distinto 
del que siente; pues no hay alii una y otra cosa.
Ella (el alma) es una esencia simple, pues aquello 
de ella que siente, en el momenta de su sensaciAn, 
no es otra cosa que lo que es sentido, porque lo 
que es impreso en ella es el sensible mismo, quie- 
ro decir, la forma del sensible. En ella (en el al­
ma) , la forma no es otra cosa distinta de ella"
(538).
TambiAn en la Epistola sobre el intelecto, como veremos, 
afirma la asimilaciAn entre el objeto de conocimiento (sensible o in­
teligible) , la facultad que conoce y el sujeto.
De las facultades intermedias, la mAs importante es aquA­
lla que al-KindT llama "facultad imaginativa" (al-quwwa al-musawwira) 
o imaginaciAn (al-tawahhura), cuyas funciones son mAs semejantes a la 
"fantasia" de AristAteles que aquAllas que luego le atribuyeron al-Fa- 
râbl o Avicena. Su quehacer propio es posibilitar la percepcion de las 
formas sensibles indiriduales, separadas de toda materia, despuAs que 
el objeto que habia movido a la sensaciAn se ha retirado. Asi la defi­
ne:
"La imaginaciAn (al-tawahhum). Es la fantasia (fan- 
^Asiyyi), una facultad propia del alma, que aprehen­
de las formas sensibles en ausencia de la materia.
Se dice: la fantasia es la imaginaciAn (al-tajayyul), 
que es la presencia de las formas de las cosas sen­
sibles en ausencia de su materia" (539).
Estas raismas definiciones las expone en su Risâla fl mâhiyya 
al-nawm wa -l-ru*y5, en donde nos dice que, entre las facultades del 
aima, hay una que se llama facultad imaginativa, a la que los griegos 
llamaban "fantasia", cuyo objeto es présentâmes las imAgenes de las 
cosas individuales sin materia, es decir, cuando su substrate se ha ale- 
jado de nuestros sentidos (540). Asi, mientras que en la sensaciAn se
(538) Risâla fT mâliiyya.... pp. 301-302.
(539) Risâla fT hudûd..., p. I6 7.
(540) Ed. cit., p. 2 9 5.
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perciben los objetoa sensible* en su materia misma, en la imaginaci6n 
estÂn séparados de ella. Se trata de un paso adelante en el proceso 
de conocimiento* Adem&s, la swtsaciôn se distingue también de la ima- 
ginaci6n porque utilisa instrumentes secundarios, en tante que 4sta 
ne tiene necesidad de elles:
"La facultad sensible ebtiene sus sensibles per me- 
die de un instrumente segunde ... Y esta facultad 
imaginâtira ebtiene le que ebtiene sin instrumen­
te segunde... Asl, ni la impureza ni la cerrupci6n 
ne le afectan, aunque sea recibide en el viriente 
per el instrumente primere cemûn al sentide j al 
intelecte. Esta facultad Imaginative j las otras 
facultades del aima, quiere decir que estin en el 
cerebre, pues 4ste 6rgane existe para tedas estas 
facultades del alsw% en cuante al sentide, tiene 
instrumentes segundes, corne el eje, el cenducte 
auditive, la ereja, la nariz, la lengua ..." (541).
En este preciese p&rrafe, ademis de la ebservacl6n inte- 
resantisima de que las facultades del aima est&n lecalizadas en el ce­
rebre, al-Kindl nos asegura que la imagen prepercienada per la imagi- 
nacl6n es m&s pura y m&s limpia que la que efrece el sentide. Per es-  ^
ta cualidad prepia de la imaginaci6n, esta facultad realiza un papel 
m4s active, pueste que est& mis libre de les lazos de la auiteriai pue- 
de crear y cemponer nuevas fermas. Funcl6n ista que desenpena mejer du­
rante el suefte, perque les sentides estin, entonces, desecupades; en 
algunes individues, en cambie, actua tsmbiin durante la vigilia: son 
las personas escegidas, les Prefetas, en quisnes la facultad imagina- 
tiva es mis fuerte que en el reste de les hombres, per medie de la 
cual puede llegar a cenecer las verdaderas realidades. Anticipa al- 
Kindr una funciin de la iauiginacifin que al-Fârâbr désarroilaria mis 
ampliamente, aunque, en el fende, era una cuestiin necesaria, para 
justificar el peder de visiin sebrenatural del Prefeta, en el que, co­
rne bûenos musulmanes, crelan.
Al ser la imaginaciin aquella facultad que aprehende las 
fermas sensibles fuera de la materia, se encuentra situada en una li-
(541) Ibidem, p. 297*
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nea intermedia y fronteriza entre la eenaacién y el intelecto, ûltima 
y superior de las facultades hinganas, cuya concepcl6n en al-Kindi es- 
tudiaremos en el pr6ximo capitule.
2.- QUSyÂ B. UJQÂ.
Para ilustrar la impertancia que el tema del aima suscit6 
en los medies intelectuales Arabes, rames a expener, brevemente, la 
concepci6n de la misma que ture el famose traducter Qusta b. Luqa.
A) Vida y ebras.
Muy poco es le que se sabe de este auter y traducter, pues 
apenas esbezan unas lineas sobre su vida les biôgrafes Arabes, quienes 
se limitan a dar la lista de sus ebras (542).
Natural de la ciudad siria de Baalbek, fue contemperAnee 
de al-KindI. Parece que se cenvirtiA al cristianismo siende joven, aun­
que este punte ne estA muy clare, perque les biAgrafes se limitan a 
decir que fue cristiano. ViviA en Bagdad, en donde participA en el me- 
vimiente de traducciAn de ebras cientificas y filosAficas al Arabe.
Se sabe que viajA a Bizancie ( bilâd al-Rüm) (54?), de donde traje 
censige numeresas ebras y manuscrites grieges. Otre date que nos pre- 
porcionan los blAgrafes es que muriA en Armenia, a comienzos del si- 
gle IV/X.
Su labor ne sAle se limitA a las traducciones, que reali- 
zA del griego y del siriace al Arabe, lenguas en las que estaba muy 
versado, de ebras de fisica, mecAnica, georaetria, ciencias naturales, 
medicina y filesofla* sine que tamblAn fue un escritor original, que 
sobresaliA en muchas ciencias, especiaimente en medicina y en filoso- 
fla, sobre las cuales escriblA diverses tratadest 34 enumerades en el 
Fihrist, 23 per Ibn al-QiftI y 64 per Ibn Abl Usaybi<a.De elles sAlo 
se conocen hay una docena, cuyes manuscrites se conservan en diverses 
bibliotecas europeas.
(542) Cfr. IBN AL-NADM; op. cit., p. 295. IBN AL-QIFjIt op. cit., pp. 
262-2é3. IBN ABÏ" U^AYBI*=Atep. cit., vol. I, pp. 244-245.
(543) IBN AL-QlFyît op. cit., p. 262.
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B) Su concepclAn del aima»
Entre sua obrae, hay una que lleva el titulo de RisSla fX 
-1-fasl bayn al-rO^ wa -1-nafs (Epietola sobre la diferencia entre al 
espiritu y el aima) (544), cuyo argumente es mitad fisiolAgice y mitad 
filesôfice. Traducida al latin an el sigle XII per Juan Hispane cen el 
titule de De differentia animas et spiritus (545), ture una gran difu- 
si&n en la Eurepa medieval, cosrn le atestigua la existencia de muches 
manuscrites de esta versiAn. El Tractatus de anima, atribuide comûnmen- 
te a Domingo Gundisalve, aunque el P. Alenso ha afirmade que füe ebra 
del misme traducter de la Epistela de Lüqâ (546), esté redactado, en 
gran parte, cen fragmentes de esta Risâla del cAlebre traducter, ceno- 
cide en les ambiantes latines per el nombre de Cestabulinus.
Al comienze de la ebra, el auter indica las fuentes que 
le han servide para compenerlat el Timeo de PlatAn, el De Anima de Aris- 
tAteles, y varies tratades de Galenet
"Te he esbezade tede le que hemes extraido del libre 
de PlatAn llamade Timee, del libre de AristAteles 
Sobre el aima, del libre de Galene Sobre la cencer- 
dancia de HipAcrates y PlatAn. de su libre Sobre 
"la anatomie, y de su libre Sobre las utilidades de 
les Arqanes" (54?).
DespuAs de una pequeAa introducciAn, la ebra se divide en 
très partes. En la primera trata del espiritu, entendiende per tel la 
actividad sanguinee-nerviesa en general, fUndamento de las funcienes 
vitales. En la segunda, examina el aima a travAs de las definiciones 
de PlatAn y de AristAteles sobre la misma y enumera sus facultades. En
(544) Ed. G. GABRIELII La risalah di Qus^ b. LSqâ "Sulia differenza 
tra le spirite e l'anima", ed. y trad. ital., en Rendicenti del­
la Reale Accademia dei Lincei, ser. V, vol. 19, Homa, 1910, pp.
622-6 5 5. La otra ediclAn, la de L. CHEIKHO, que ya hemes cita- 
de anteriermente, lleva el titule cen el que aparece en la lis­
ta de IBM AL-Qiryi: ep. cit., p. 263: Kitâb fl -1-farq...
(545) Ed. O.S. BARACH: Verbemerkungen zu Costa b w  Luca, Innsbruck, 
1872. Reimp.: Frankfurt/M, Minerva, I96 6.
(546) Gundisalve y el "Tractatus de anima", «1 Pens., 4 (1948), p. 7 6,
(54 7) Ed. G. GABRIELI, p. 6 2 7.
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fin, en la Altima expone la diferencia entre ambos, espiritu y aima, 
tanto en relaciAn al organisme viviente cuante en la recipreca influen- 
cia de una sobre el otre.
Comentande las definiciones dadas per PlatAn y AristAte­
les, Qustâ b. Lüqâ nos expene su prepia cencepciAn: el aima es una sus- 
tancia incorpArea e inmaterial, perfecciAn del cuerpe humane:
"Décimés que PlatAn definlA el aima diciendo que 
"el aima es una sustancia que no es cuerpe, que . 
mueve al cuerpe". AristAteles definlA el aima 
(diciendo) que "el aima es la perfecciAn de un 
cuerpe natural erg&nice y, en etra distinta: 
"ergAnice que vive en petencia". Comentaremos 
ahera estas des definiciones" (548).
La definiciAn platAnica y les argunentes que alega para 
explicarla remontai al Fedro , al FedAn y al Timee,ebras que deblA ce­
necer a travAs de les resAmenes de Galene, e per las definiciones pla- 
tonicas que aparecen en el De placitis philosepherum de Plutarco, ebra 
que, corne ya hemes dicho, traduje nuestre autor.
Respecte a las definiciones aristetAlicas, pedemes decir 
que si Qustâ fue contemperAnee de al-KindT, ne debiA cenecer las ver- 
siones del De Anima hechas per Ishâq b. Hunayn, aunque sobre este pue- 
dan existir mAs dudas que cen respecte a al-KindI, pues quizA Qusta 
fuera unes anos mAs jeven que el FilAsefe de les Arabes. G. Furlani 
afirma que ne las coneciA (549). Las dos definiciones que pone en 
boca de AristAteles debiA tomarlas de algAn resumen de la ebra aris- 
tetAlica, de la lista de definiciones de la tradiciAn neeplatAnica a 
la que hemes aludide, e bien directamente del texte griego aristetA- 
lico, pues ya sabemes que, centrariamente a al-KindI, Qus^ si cene- 
cia perfectamente el griego.
Al comentar las definiciones, muestra côme el aima es 
una sustancia. Para elle, sigue un mAtede silogistice. La primera 
prueba que preperciena es que el aima es susceptible de recibir en 
si misma contraries, permaneciende su esencia una y la misma. Es un
(548) Ibidem, p. 642.
(549) Centributi alla storia.... pp. 132-133.
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argumente idAntice al que aparece en el texte pseude-aristAtelico FI 
-l-nafe, que, come ya dijimea, fue atribuide per Furlani a Qustâ b.
LQqâ. He aqul les des textes.
El dsl Pseude-ÀristAteles dice asl:
"Toda sustancia es susceptible de les contraries, 
siende una sela en nAmere y ne cambiande su esen­
cia. El alM es susceptible de la piedad y de la 
impiedad, de la cebardia y de la audacia. Ella es
una sela en nAmere, corne el aima de PlatAn, y ne
cambia su esencia. Entonces, el aima es una sus­
tancia" (550).
La argumentaciAn que prepone Qus^ b. lâxqâ^ es la siguien-
te:
"Décimés: tede le que es susceptible de los contra­
ries, siende une en nAmere sin que cambie su esen­
cia, es una sustancia. El aima es susceptible de 
las virtudes y de les vicies, siende una en nAme­
re, corne el aima de PlatAn, sin que su esencia cam­
bie. Entonces ella es una sustancia" (551)*
Esta identidad entre ambos textes se repite en otros des
argumentes sobre la sustancialidad del aima, le que nos oblige a supe- 
ner que QustS le tomA del texte pseude-aristetAlice, cuya traducciAn 
de la ebra de Gregerie Taumaturge y nueva redacciAn debieren ser del 
misme Qus^, segAn la hipAtesis de Furlani, rechazada, en parte, per 
Q*tje (552).
Qus^ b. Lûqâ eiq»lica despuAs la definiciAn de PlatAn, 
es decir, que el a bsa es incerpArea y que mueve al cuerpe. Cementa, 
tambiAn, las definiciones aristetAlicas, insistiende en que el aima 
es perfecciAn del cuerpe perque actua corne la ferma, que hace al ser 
vive en petencia llegar a ser vivo en acte. El perfeccienamiento del 
cuerpe consiste en recibir su ferma, es decir, en llegar a ser anima-
de, sensible y que pueda meverse per su prepia veluntad. Los argumen­
tes que Lûqâ expene en su explicaciAn, ne se encuentran ni en el De
(550) Ibidem, p. 124.
(551) Ed. cit., p. 642.
(552) Op. cit., pp. 54-62.
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Anima, ni en el resumen Arabe de este texte que heroes mencionado. Se 
desconoce, per tante, cuAl ha pedide ser la fuente directs de nuestre 
traducter, aunque es pesible supener que fuera algun escrite alejan- 
drine, per la sintesis platAnice-aristetAlica que realiza.
A centinuaciAn de les argumentes sebre la naturaleza del
aima, Qustâ b. Lüqâ expene, en unas cuantas lineas, las facultades
que son prepias del aima. Estas son très: la facultad de crecer (al- 
qutnra al-nâmiyya), la facultad sensible y la facultad racienal, la 
mAs superior de tedas. Las très son llamadas, metafAricamente, cen el 
nombre de aima.
La descripciAn de las très facultades la lleva a cabo,
corne AristAteles, per medie de sus eperacienes. Les actes propies de
la facultad aumentativa, tambiAn llamada aima vegetative, son la ge- 
neraciAn y la asimilaçiAn del alimente. Las eperacienes peculiares de 
la facultad sensitive son el eide, la visiAn, la degustaclAn, el tac- 
to, el elfate y la imaginaciAn. Tedes estes actes se encuentran en to- 
dos los animales, incluide el horobre. Para Qustâ, cerne veroes, la ima­
ginaciAn ferma parte de la facultad sensible. Pinalmmte, les actes 
prepies de la facultad racienal del aima son diverses: la reflexiAn, 
el recuerdo, el use de la razAn (al-ru»ya), el razonar (al-nutq), la 
duda, el cenocimiente cientifice y la determinaciAn. Son los actes 
que pertenecen tan sAlo al hembre (555).
Expuesta su cencepciAn del aima, el autor establece la 
diferencia existante entre el espiritu y el aima. Mientras que el es­
piritu es corporal y perecedere, el aima es incorporai e inmertal. El 
aima mueve al cueypo y le confiera la vida mediante el espiritu, que 
desenpena la funciAn de ser causa segunda del cuerpe viviente, siende 
el aima su causa primera.
Hasta aqui la expesiciAn de Qustâ b. Lüqâ. Se puede obser­
ver cAmo se trata de una sintesis, clara y ordenada, de las doctrinas 
de PlatAn y AristAteles, mezcladas con ideas cientificas de Galene, he- 
cha durante el période inicial de la especulaciAn Arabe, le que nos con­
firma el interAs y la impertancia del tema del aima en la filesofia Ara­
be.
(553) Ibidem, pp. 6 5I-6 5 2.
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3.- AL-FARABI.
Si al-Kindl fua #1 primaro antra los Arabas qua vi6 la 
nacssidad da intagrar la filosofia griaga, co«o portadora da verdad 
(racuArdese al largo pArrafo,qua bases citade, da su FT -1-falsafa 
al-ülâ). an el pensaaianto ausulaAn, abriande cen elle la via para 
una ansenizaciAn jerarquizada da la invastigaciAn intelectual y da la 
fa religiose, y plantaande al preblema dal alma da una manera filesA- 
fica per vaz primera; al-Fârâbl, conecido an la litaratura Arabe con 
el nombre de "al-Mu^allim al-tMl" (el Maestro segunde), y en les tex­
tes latines madiavales come Alfarabius e Abmnasar, en cambie, fue al
que sistematizA la filesofia corne tel an al Islam, habiende side con-
siderade per les misnes musulmanes eosro su mayor représentants:
"Al-FârAbT, el famese sabie, es auter do tratades
sebre lAgica, mûsica y etras ciencias, y el ma­
yor de les filAsefes musulmanes, sin que nadia,
«itre elles, baya alcanzade su categeria cian- 
tifica" (554).
Al-Fâràbl tuve la desgracia, come ha dicho E. Gilsen (555), 
de estar muy cerca, an la perspactiva histArica, de les grandes siste- 
mas Arabes que Al misme preparA, les de Averreas y Avicena. AderoAs, muy 
pecas ebras suyas han side cenocidas hasta hace muy poco. Elle ha moti­
va de que haya side considerade, aûn le centinûa siende, per muches his- 
teriaderes de la filesofia, cerne un filAsefe de segunda fila, al que 
sAle citan corne precurseV de Avicena. Sin embargo, el estudie de las 
nuevas ebras que se vianen publicande dasde hace unes cuantes anos, a 
raiz de les descubrimientes de numereses manuscrites que las centienen, 
nos permits comprebar que nos «icentrames ante un filAsefe de una gran 
categeria y eriginalidad, corne nos dice Ibn JallikSn en al pArrafe an­
terior, cuye pensamiente mereca ser astudiade per si misme. Cen elle.
(554) lai JALLI1Æ4: ep, cit., ed. Haydarâbâd, 1299/1882, vol. II, p. 
499.
(555) La filesofia..., p. 326.
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podremos comprender raejor la posterior filosofia Arabe. No en vano el 
misno Avicena reconociA su deuda con al-FârâbT al decimos en su auto- 
biografia (556) que no comprendiA la Metafisica de AristAteles, que ha- 
bia leido cuarenta veces, habiAndola aprendido de nemoria, hasta que 
leyA una obra de al-Fâf&bl que trataba de los objetos de la metafisi­
ca.
A) Vida y obra.
Aunque todos los blAgrafos se han ocupado de nuestro autor
(557), sin embargo son pocas las noticias que nos han legado sobre su 
vida.
Abu Napr Muhammad b. Muhammad b. Tar j an b« Uzalag al-FSra- 
bl naciA en Fârâb, una de las ciudades turcas (558) que estAn al otro 
lado del rio (la Transoxiana), segun nos dice Ibn al-Qif^r (559)« De 
esta regiAn era originaria su familia, aunque parece que provenian de 
Persia (560). Ninguna fuente nos da el ano de su nacimiento. Todas las 
suposiciones que se han hecho, tienden a datarlo en los primeros anos 
del ûltimo cuarto del siglo III/IX.
En todas sus biografias se dice que marchA al ^ Iriq, esta- 
bleciAndose en Bagdad, en donde estudiA filosofia con YGljannS b. Ijaylan, 
un maestro que estaba relacionado con una rama proveniente de la escue- 
la filosAfica griega de Alejandria. El relato que Ibn AbT Ugaybi^a pone 
en boca de al-Fârâbr, nos da cuenta de la filiaciAn doctrinal de este 
maestro del filAsofo de Fârâbi
"Se trasladA, entonces, la ensenanza desde Alejan­
dria hasta Antioquia, en donde permaneciA largo 
tiempo, hasta que hubo un maestro con el que apren-
(556) Trad. ingl. A.J. ARBERRYt Avicenna on Theology, Londres, John 
Murray, 1951, pp. 9-14.
(557) IBN AL-NADÏM» op. cit., p. 26 3. ^Â*ID AL-ANDALUSÎt op. cit., pp. 
107-109. IBN AL-QIFjIt op. cit., pp. 277-280. IBN ABÎ U^AYBI*^At
op. cit., vol. II, pp. 134-140. IBN JALLIK&I: op. cit., ed. Hay-
darabad, vol. II, pp. 499-503.
(558) No se debe confundir con la Turquie actual, que fue una formacion 
posterior. Se trata de la regiAn del TurkestAn.
(559) Op. cit., p. 27 7.
(560) Cfr. IBN ABÎ USAYBI<A: op. cit., p. 134.
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diaron do* hombras, que tomaron loa libros. Uno de 
ellos era da Mare j el otro de l|^ arrin. Con el de 
Mare aprendieron doe hombres, Ibr&bim al-MareazI j 
Tübannâ b. l^ aylAn. Con el que era natural de ^arrân 
aprendieron Imr&'Il el Obispo y Queayrr. Marcharon 
a Bagdad; Ibrahim se ocupA de la religiAn y QueayrT 
se dedicA a la enssAanza. Tûbannâ b. Haylan se ocu- 
pA tambiAn de su religiAn* Ibrahim aI-4lareazT bajA 
a Bagdad y se estableciA en ella. De al-MaearzI a- 
prendiA MattS b. Yünân.ffpljo Abu Nafr al-FârâbT de 
si mismo que aprendiA com YûIjannS b. I}aylân hasta 
el final del Libre de la desostraciAn" ($6l).
Puesto que Yûhannâ b. Haylân snseAA en Bagdad durante el 
califato de al-Muqtadir (295/908 - 320/952), al-FarâbT debiA estar, 
al menos,estes aAos en Bagdad. Aqui conociA a su contempor&neo Abu Bisr 
Mattl b. Yühân ( o Yûnus) (362), fsmoso traducter y comentador, que per- 
tenecia al grupo de cristianos aristotAlicos de Bagdad ( 3 6 3 ), cuya e n s e ­
nanza fue el punto de partida del pensamiente filosAfico de al-F5râbT, 
aunque luego siguiera su camino personal.
TambiAn en la capital del califato estudiA gram&tica Ara­
be con el cAlebre Abu Bakr al-Sarrâÿ, en tanto que Aste sprendia lAgi­
ca de al-Fârâbl. Este hecho fue importante porque, en primer lugar, nos 
muestra cAmo se preocupA por la graaUltica despuAs de conocer la lAgica, 
le que nos hace suponer que, para Al, lAgica y lenguaje debian estar an 
intima relaciAn; en segundo lugar, porque, segùn se desprende de varias 
obras suyas, pensA que la gramAtica, tal como era elaborada por los fi- 
lAlogos Arabes, no era un instrumente idAneo para la bûsqueda de la ver­
dad (364). Asi pues, su preocupaciAn por el lenguaje fue una constante 
en la reflexiAn filosAfica de al-Fârâbl.
(561) Ibidem, p. 135.
(562) Cfr. IBN AL-QIFyfi op. cit., p. 2?8.
(563) Sobre este grupo, cfr. H.V. BROWN t Avicenna and the Christian Phi- °"
loso][Aiers in Bagdad, en: Islamic Philosoirfiy and the classical tra- '
dition. Essays presented to R. Walzer, ed. by S.M. SIERN, A. HOU- |
RANI and V. BHOWN, Oxford, Cassirer, 1972, pp. 35-48. ;
(564) Cfr. sus obras Kitâb al-alfây al-musta*mala fT -1-mantiq (Utteran­
ces employed in Logic), éd., introd. and notes by H. MARDI, Beirut,
Dar al-Macfareq, I968. Kitâb al-hurûf (Book of Letters), ed. M. MAH- 1
DI, Beirut, Dar al-Machreq. i960. Cfr. G. VAJDA: Langage, philoso- '
phis, politique et religion d'après un traitA rAcsaanent publiA d'
Abu Nayr al-FârâbT. en JA. 258 (1970). pp. 247-260.
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AdenAs de estudiar filosofia, tambiAn se dedicA a las ma- 
teoAticas, medicina y mûsica. Se cuenta, incluso, que fabricA un instru­
mente raro para oir con Al mûsicas extraordinarias que conmovieran el 
Animo (5&5).
Todos los biAgrafos nos refieren que, casi al final de su 
vida (hacia el afio 330/942), al-Fârâbx marchA a Damasco, en donde fue 
guardiAn de un jardin*, aunque siempre estuvo ocupado en al saber, refle- 
xionando sobre la ciencia, considerando las opiniones de sus predeceso- 
res y com entando sus temas (56 6), y que mitrA en contacte con Sayf al- 
Dawla, soberano de Alepo, hombre cultivado y gran mecenas en cuya cor- 
te componian sus versos al-Mutanabbl y Abu Firas. En esta corte perma­
neciA al-FârâbT el reste de sus dias, exceptuando una breve estancia 
an Egipto, el ano 337« an donde terminA de componer una obra (5&7). 
DespuAs, marchA a Damasco, junto con Sayf al-Dawla, an donde
"le llegA el tiempo de su muerte, en el ano 339(950)"
(568).
Ninguna fuente nos indica los motives por los qua marchA 
a la corte de Sayf al-Dawla. A Juzgar por las informaciones de los biA­
grafos,no debiA ser por razones econAmicas, pues parses ser que se con- 
ten taba con lo indispensable para la vida, no preocupAndose ni del alo- 
jamiento ni de alcanzar bénéficiés, y a1imentAndose con el jugo de las 
visceras de los corderos y con zumos de frutas (569).
Entonces, tal vez las causas de su Ida a Damasco y Alepo 
fueran ideolAgicas. Parece ser que al-FârâbT fue un simpatizante del 
grupo politico-religiose de la &T*a (570). De hecho, en su pensamiente
(565) Cfr. IBN ABÏ UÿAYBI<A: op. cit., p. 134.
(566) Ibidem, p. 134.
(567) Ibidem, p. 139.
(568) IBN AL-QIFyî: op. cit., p. 279.
(569) Cfr. IBN ABÎ U,gAYBI*A: op. cit., p. 134.
(570) Cfr. H.A.R. GIBB: Studies on..., p. 20, quien nos dice que al-Fârâ­
bT fue partidario del movimiento fâtimi, nacido en tomo a un tal 
^Ubayd Allâh, que se reclamaba descendiente directe, a travAs de 
Fâtima, del Prof eta, cabeza de la dinastia que gobemA en Egipto. 
Este movimiento estuvo inspirado, doctrinalmente, en los ismâ<Ilies. 
Sobre la s impat ia de al-FârâbT por los ST*-ies, cfr. FAKHOURI.H.- 
JURR, K.:History of Arabie Philosophy, Beirut, 1957» vol. II, p.
106. W4LZEA t M . <#.
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se encuentran michos elementos A^les, especiaimente en su filosofia 
politica y su teoria de la imaginaciAn cono fuente del conocimiento 
profAtico. Algunos pasajes de sus dos obras politicas mAs importantes, 
la Hadîna al-fâdila. ya citada, y la Siyâsa al-madaniyya (571), pare- 
cen estar basados en el pensamiento politico sl^i. SegAn esto, habria 
que pensar que fue la contreversia sunni-Al'-i acerca de las diferencias 
conceptuales entre el gobiemo teocrAtico del Califa sunni y del ImSm 
5l<i, lo que pudo proporcionar el fonde teArico de la actitud filosA­
fica de al-FârSbl. Otro elemento que nos ayuda a confirmer esta supo- 
siciAn, es el hecho de que en la Enciclopedia de los Ijwâh al-ÿafa'(Los 
Hermanos de la Pureza) (572), obra de clara inspiraciAn ismâ^lli, se re- 
toman las teorias politicas del Maestro segunde, aunque atwiuadas y mez­
cladas con doctrinas pitagAricas.
En consecuencia, se ha afirmade (573) que al-Fârâbl, como 
resultado de la reacciAn ortodoxa que ocurriA en Bagdad, tuvo que aban- 
donar esta ciudad para refugiarse en la corte de Sayf al-Dawla, que, se­
gAn parece, era un principe sl^i.
Respecte a su obra, hemos de decir que los biAgrafos le 
atribuyen unos cien titulos, de los que sAlo oonocemos hoy unos eu an­
tes. Algunos de ellos fueron traducidos al latin y al hebreo, a partir 
del siglo XII.
Très grupos de obras se pueden seflalari los comentarios; 
un cietto nAmere de sKxiografias introductorias a las di versas ramas de 
la filosofia; y unas cuantas obras que, quizA, constituyan el nûcleo 
de su filosofia (574). Su producciAn no sa limitA sAlo a la filosofia 
sine que tambiAn escribiA sobre otras especialidades. Séria muy prolijo 
hacer una enuneraciAn aqui de sus obras (575)•
(571) Ed. Haydarâbâd, Dâ^irat al-ma<ârif, 1346/1927*
(572) F. DlETERICl; Die Abhandlunoen der Ihuw as-Safâ, in Auswahl zum 
ersten Mal aus arabischen Handschriften, Leipzig, 1883-1886.
(573) F. NAJJAR: Fârâbl's political Philosophy and ShT^ism, en SI, l4,
(19&I), p. 6 2.
(574) Cfr. El, s.v. "el-Fârâbl", vol. II, p. 799.
(575) Cfr. M. STEINSCHNEiraSR: Al-FSrgbl. des arabischen Philosophen Le- 
ben und Schriften, en Mémoires de I'Accaderaie Imperials des scien­
ces de St. Petersburg, ser. VII, t. 13, 4, 1869. Reimp.: Amsterdam, 
Philo Press, I966. N. RESCHER: Al-Farabl. An annotated bibliography, 
Pittsburg, Univ. Press, 1962. H.A. MAHFU2: Mu'allafat al-FârSbî, 
Bagdad, Al-Adib Printing Press, 1395/1975»
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B) Su concepciAn de la filosofia»
En la definiciAn de la filosofia dada por al-Fârâbl en su 
Risâla fî mâ yanbagT an yuqaddam qabl ta^allum al-falsafa, que hemos 
reproducido anteriormente, se distingue claramente que la filosofia con­
siste en una actividad especulativa, que estriba en el conocimiento del 
Créador, Uno e Inmutable, Causa eficiente de todas las cosas, por una 
parte; y en una actividad pr&ctica, a la que debe tender todo filAso­
fo, que radica en la imitaciAn del Créador, por otra.
La actividad especulativa fue comunmente aceptada por to­
das las concepciones de la filosofia que eran conocidas hasta entonces, 
formando parte de las tradiciones que llegaron a al-FârâbT.
La actividad prâctica asignada a la filosofia coincidia 
con la segunda definiciAn dada por al-KindT en la Risâla fT ^udûd, to- 
mada de PlatAn (576) y comentada por Plotino y los diversos autores 
del periodo alejandrino (577).
Por otra parte, el "parecerse a las acciones de Bios Alti- 
simo" de al-KindT, y la "imitaciAn del Créador" de al-FârâbT, reposan 
en un concepto islAmico. Sabemos que el ideal de todo musulm&n consis- 
tia en imitar el ejemplo dado por el Profeta, en seguir la vida de Ma- 
homa, segun la recomendaciAn corânica (578).
Asi, ambas tendencias, la helenistica y la musulmans, con- 
fluyeron, en cuanto a la afirmaciAn de la actividad pr&ctica de la fi­
losofia, en los falâsifa, condicionando su concepciAn de esta discipli­
na.
tCAmo entendiA al-FârâbT esta actividad pr&ctica, esta 
"imitaciAn del Creador"? Influido por las concepciones Aticas de Aris­
tAteles, Abü Nafr pensA que el hombre estaba destinado a alcanzar la 
felicidad, concepciAn que también era musulmane, que se encuentra en 
la sociedad. Ai implica^la sociedad en el logro de la felicidad, al-
(576) Teeteto. I76 b.
(577) Cfr. A. ALTMANN - S.M. STERN: op. cit., pp. 197-199.
(578) Corân. XXXIII, 21; ed. cit., p. 552.
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Pârâbr tomA una actitud filosAfica que se puede callficar como fundamen- 
talmente politica, entendiendo este tAraino m i  el sentido w&s amplio y
mAs cercano a su etimologia griega. De esta manera, sAlo en su vida po­
litica puede el filAsofo lograr la actividad prActica propia de la filo­
sofia, es decir, la imitaciAn de Dios.
En su obra Talyfll al-sa*âda (La adquisiciAn de la felici­
dad) , al-Fârâbl afirma lo siguientet
"La ciencia politica es el conocimiento de aquellas 
cosas por medio de las cuales los habitantes del
Estado alcanzan la felicidad en asociaciAn politi­
ca, cada uno en proporciAn a su capacidad natural"
(579).
Se sabe que la aspiraciAn ûltima de todo hombre, explici- 
tada ya en postulados religiosos ya en postulados filosAficos, consis­
te en alcanzar la felicidad, entendida como el equilibrio Aptimo en el 
que se realizan las tensiones contradictorias del hombre* el mal,propio 
de su condici&i de "anisial politico", y el bien, postulado por su natu­
raleza de "Angel caido del cielo", como lo ha expresado M.Arkoun (580). 
Durante la Edad Media, la felicidad estuvo siempre referida a Dios. To­
dos lot^ensadores estaban de acuerdo en que lograr la verdad, que estri- 
baba en el conocimiento de Dios al que tienden filosofia y religiAn, ers 
culminer la bûsqueda de la felicidad del hombre (58I). Esta misma con­
cepciAn se diA tambiAn en el Islam.
La preocupaciAn intelectual de los pensadores musulmanes 
durante el siglo IV/X -tambiAn lo habia sido en el anterior aunque no 
estA eq»licitamente declarado-, fue définir las condiclones Aticas y 
politicas (582) para accéder a la felicidad. Este fin tuvieron los di- 
versos tratados que fueron escritos durante esta Apoca por muchos aù- 
tores musulmanes. TambiAn al-FârâbT se viA inmerso en esta preocupaciAn
(57 9) Ed. Haydarâbâd, Dâ'irat al-ma*=ârif, 1345/1926, p. I6 .
(580) Essais sur.... p. 149.
(581) Cfr. E.I.J. ROSENTHAL: op. cit., pp. 31-38.
(5 8 2) Advertimos, de nuevo, que el tArmino "politica", que emplearemos 
frecuentemente en este apartado, estA tornado en su sentido mAs 
original, es decir, como las actividades, conductas y costumbres 
propias de los ciudadanos, como la "politeia" griega.
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y, fr uto de ella, fueron sus dos t r atados sobre el t e m a  de a l c a n z a r  la 
felicidad: T a ^ s l l  a l - s a ^ a d a , citado antes, y Ta nb i h  ^ a l 5  sabll a l - s a < a - 
da ( A dv e r t en c i a  sobre el ca mi n o  de la felicidad) (383).
E n  e s tas obras, a l -F ü - a bî  a f i r m a  q u e  la ciencia q u e  propor-  
ciona los r e q u i s i t e s  para a l ca n z a r  la û l t i m a  p e rf e c c i& n  y  la f e l i c i d a d  
del ho mb r e  es la filosofia (584). A h or a  bien, la "sa^ada" s6lo p u ed e  
co ns e g u ir l a  el h o m b r e  con la a y u d a  do sus s e m e jantes, es decir, sôlo  
si forma p a r t e  de  u n a  sociedad:
"Cada uno de los hombres tiene innato el estar nece- 
sitado, para su subsistencia y para alcanzar la mas
excelente de las perfecciones, de muchas cosas que
no puede llevar a cabo 61 solo, sino que tiene ne­
cesidad de otras gentes que han de ocuparse, cada 
uno de ellos, de aquello que los otros necesitan.
Por eso, no es posible que el hombre alcance la 
perfecciAn, a causa de la cual fueron creadas sus 
cualidades naturales, si no es en el seno de las 
sociedades" (585).
Por consiguiente, la felicidad del hombre estA ligada a 
la vida on sociedad; solamente puede conseguirla en tanto que ciudada- 
no de un Estado. T, puesto que nos ha dicho que la politica trata del
conocimiento de las cosas que conducen a este fin, filosofia y politi­
ca coinciden en sus objetivos.
Como la felicidad del hombre sAlo es asequible cuando es­
te forma parte de una sociedad, al-F&rabl tratA de définir las caracte- 
risticas del Estado Ideal, de la Ciudad Virtuosa (al-madlha al-fâjila), 
en la que aquAlla pueda ser alcanzada de modo perfecto. DespuAs de des­
car tar los diverses Estados que no cumplen esas condiciones, establece 
que este Estado Ideal debe reunir las caracteristicas exigidas para su 
fin: ha de ser similar al orden y a la asociaciAn que ezisten en el 
conjunto del universe, pues ,
(583) Ed. Haydarâbâd, Dâ'irat al-ma* ârif, 1346/192?. Trad, latina de 
Domingo GUNDISALVO editada por H. SALMAN; Le "Liber exercitatio- 
nis ad viam felicitatis" d'Alpharabi, en Recherches de Théologie 
ancienne et médiéval, 12 (1940), pp. 33-48.
(584) TahsTl..., p. 4?.
(5 8 5) Madïna..., p. 9 6; trad, esp., p. I8 9 .
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"todo lo quo contione el Estado y la naclAn tiene 
su contrapartida en lo que contiens el universe 
entero" (586).
El filAsofo, en consecuencia, estA obligado a adquirir el 
conocimiento del universe, y de Dios como creador del mismo. En segun- 
do lugar, debe ocuparse en construir el Estado Ideal, que ha de ser 
semejante a ese universe que precede de Dios. Entonces, su tarea prAc­
tica que tiene que desarrollar, es imitar a Dios para funder un Esta­
do semejante a la creaciAn divine. La relaciAn del filAsofo al Estado 
es la misma que la de Dios al universe.
Estas ideas afirmadas por al-FârâbT, teran meramente teA- 
ricas, o tenian alguna intmciAn concrete? Parece ser que, de acuerdo 
con sus creencias, pretendiA que la filosofia tendiera a la reforma del 
Estado islAmico, tal como Aste era concebido en su Apoca. &Por quA una 
reforma, si el rAgimen teocrAtico establecido por el Profeta, primer je- 
fe politico-religiose de la comunidad, habia garantizado la felicidad 
en esta vida y en la future? &No aseguraba la "sarï*a'î,la ley religio­
se y civil, el rAgimen ideal? Cuando Nahoma fundA el nuevo Estado,efec- 
tivamente esto era asi. Pero sus sncesores, al haber usurpado el poder 
que no les correspondian, no eran los mAs idAneos para elle. Volvemos, 
asi, al problème que estuvo en los inicios del pensamiento Arabe; de 
aqui la importancia que, dentro de un tema estrictamente filosAfico, 
tiene conocer los origenes y el désarroilo de todo el pensamiento mu-* 
sulmAn, tal como lo hemos puesto de manifiesto en la primera parte de 
este trabajo.
Ahora bien, requérir, como lo hace al-Fârâbl, una reforma 
del Estado islAmico, implicaba militar en la oposiclAn. Y, como tambiAn 
sabemos, la oposlciAn al poder constltuido, representado por los Cali- 
fas sunnies, estaba personificada en la Familia del Profeta, es decir, 
en los sl'ies. C<m esto, tenemos una prueba mAs de la posible simpatia 
de al-Fârâbr por este grupo politico-religioso. Su pensamiento, con su
(586) Ta^fTi.... p. 16.
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intente de reforma del Estado, parece haber sido una justificaciôn 
teôrica de la posici&n politica de la ëî<a (387).
Al-Fârâbl encontrA los fundamentos teoricos para reali- 
zar esta justificaclAn en la filosofia griega, especiaimente en el pen­
samiento de PlatAn. El carâcter politico de Aste fue puesto de manifies­
to por al-Fârâbï en su Falsafa Aflâ^ûn, que es una exposiciAn de la doc­
trine platAnica segun el orden cronolAgico de sus Diâlogos. Aunque esta 
obra farabiana es una adaptaclAn de alguna obra griega, quizâ de Galeno, 
sin embargo, al-Fârâbl asume personaImente las opiniones expressdas en 
ella, pues parece que se diA cuenta, segûn se deduce de su lecture, de 
la importancia que la politica tiene an la bûsqueda de la verdad. Segûn 
esto, définir las caracteristicas de la Ciudad Virtuosa (588) ténia que 
consistir en planificarla segûn el modelo de la ciudad ideal preconiza- 
da en La Repûblica.
El filAsofo-gobemante de PlatAn fue traspuesto al Estado 
Ideal islAmico, 7 tomA la forma del Profeta, Primer Jefe, FilAsofo o 
Imâm, nombres todos ellos sinAnimos (589). Este hombre no debia ser so­
lo un visionario divino, sino tambiAn un perfecto hombre de estado, 
puesto que no sAlo poses el conocimiento divino ( al-^ilm al-ilâhi), si­
no tambiAn el conocimiento humano (al-^ilm al-insânl), las ciencias es- 
peculativas, teniendo, aderoAs, poder de emplearlas en lo ûtil para el 
Estado. El conocimiento teArico es sabiduria imperfecta, mientras que 
la sabiduria perfecta es la realizaciAn de las virtudes. Por esto, la 
funciAn del filAsofo, profeta o jefe primero -cualquier nombre le con­
viens- es hacer que los ciudadanos cumplan las virtudes necesarias pa­
ra alcanzar la felicidad. Para la formaciAn de este individus que debe 
régir los destinoA de los ciudadanos, al-Fârâbl escribiA los Fufül ai­
ma danT (Aforismos del politico) (390), obra en la que insistiA en el 
papel que le cabe desempeRar al FilAsofo.
(5 8 7 ) Cfr. F. N A J J A R ; op. cit., p. 62.
(5 8 8 ) Cfr. J . K A R A M ; L a  " C i u d a d  Virtuosa" de a l - F â r â b i , en C i en c i a  T o - 
mista, 58 ( 1 939), pp. 9 5 - 1 05.
(5 8 9 ) Cfr. Tahf î l . .. ,  p. 43.
(5 9 0 ) Ed. w i t h  an  engl i s h  transi., introd. a n d  n o te s  b y  P . M . D U N L O P , 
C ambridge, Univ. Press, I9 6 I.
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Llevar a cabo la tarea propia del hombre politico exigia 
dos métodos. En primer lugar la demostraciAn, que sAlo la puede conse- 
guir una Alite reducida, los filAsofos (591), y que sAlo es alcanzable 
a travAs de la lAgica cientifica, la de AristAteles (592); por medio 
de ella, se establece un mAtodo de conocimiento que ofrece plenas ga­
ranties de seguridadt el silogismo fundado sobre premises ciertas. Y, 
en segundo lugar, el mAtodo de la representaci&i imaginativa, que es 
el propio de los restantes hombres, por el cual pueden accéder a lo que 
el jefe primero exige; es un mAtodo basado, por tanto, en la religiAn, 
porque Asta consiste
"en las opiniones y hechos establecidos y determina- 
dos por las normas que ordena a todos el jefe pri­
mero" (393)•
Por medio de la religiAn, dado ese carActer impositivo que 
tiene, el hombre, el vulgo,puede llegar al conocimiwito de la verdad, 
manifestada a travAs de formas simbAlicas, que son ofrecidas por el pro­
feta o filAsofo.
Séria una mala comprenslAn del pensamiento de al-FârâbT, 
creer que esta concepciAn suya de la filosofia fUe un simple recurso 
literario tomado de PlatAn. Como ya hemos dicho, parece que recogiA y 
condujo a su apogeo las ideas politicas de reforma del Estado islAmi­
co, propugnadas por el grupo Xl^i.
La introducciAn de esta filosofia en la sociedad islAmica 
planteA la cuestiAn de la supervivencia de la filosofia en un ambiante 
que le era extrano. Para acomodarse a las exigencies fundamentsles de 
la ley religiose, la résolue!An de esta cuestiAn debiA presentarse ba- 
jo la forma de una reconci1iaciAn de la filosofia y de la religiAn 
(594). De esta antinomia, tal como se presentA en el Islam, ya hemos 
hablado.
Fue por ello por lo que al-Fârâbl y otros falâsifa inclu- 
yeron «i sus sistemas algunos de los problèmes que se cuestionabon en
(591) AL-FARÂBI; Kitâb al-hurüf.... p. 133.
(592) AL-FÂRÂBÎ; Kitâb al-alfâf..., p. 109.
(593) AL-FARÂBÎt Kitâb al-milla (Book of religion), ed. M. MAHDI, Bei­
rut, Dar al-Machreq, 1968, p. 43.
(594) Cfr. L. GARDETt L'accord de la religion et de la philosophie selon 
al-Fârâbr. en Etudes philosophiques et littéraires, 1 (1976-1977). 
pp. 9-22.
— 265 —
el Islam. Sin embargo, el fondo general del pensamiento de todos estos 
filosofos, es decir, su concepciAn de la filosofia, no escapA alas cri- 
ticas violentas de los sunnies u ortodoxos, que representaban al Islam 
oficial. Tal fue, por ejemplo, la reacciAn de al-Gazâlï contra los fa­
lâsifa (595). A pesar de estos ataques que sufrieron, el intento de 
aclimataciAn que los falâsifa en general, y al-FârâbT en particular, 
trataron de hacer con la filosofia clâsica en el seno de la comunidad 
isl&mica, fue posible gracias a esa reconci1iaciAn entre filosofia y 
religion, concesiAn que ellos hicieron a la sociedad en que vivian.
La verdadera eriginalidad de Abu Nasr al-FârâbT residiA 
en el carActer eminentemente politico de su filosofia. Asi, los restan­
tes aspectos de su pensamiento filosAfico -la lAgica, como mAtodo cien- 
tifico; la metafisica, como interpretaciAn del universo; la psicologia, 
como estudio de la naturaleza y de las facultades del hombre, que le 
perraiten conseguir el conocimiento de la verdad y, en consecuencia, de 
la felicidad- estAn subordinados a esa concepciAn del hombre, inmerso 
en una sociedad, y a las condiciones que le posibilitan llegar a ser 
feliz, como se desprende de su Hadina al-fâdila, obra que es un compen- 
dio de toda su filosofia, y en la que estos fines estAn claramente ex- 
puestos (596).
Al tomar la filosofia griega, las de PlatAn, AristAteles 
y el néoplatonisme, y adaptarla a la situaciAn de la sociedad musulma­
ns, al-FârâbT pretendiA dar respuesta a los problemas que agitaban al 
Imperio islAmico, sobre todo el de la legitimaciAn del poder y el de 
la libertad humana, que se habian plantesdo desde los inicios del pen-
(5 9 5 ) Cfr. L. S T R A U S S ; M a im u n i s.  L e hr e  von P r op h é t ie  u n d  ihre Q u e l l e n , 
en L e  m o n d e  orientale, 28 (1934), pp. 99- 139» P h il o s o ph i e  und~~ 
G esetz. B e i t r â g e  zum Ve rs t â n dn i s  M a i m u n i s  u n d  s e in e r  V o r l â u f e r . 
Berlin, S c ho c k e n  V e r lag, I9 3 I.
(3 9 6 ) La  mAs c o mplets ob ra  que, h a sta ahora, ha  e s t u d i a do  la filosofia 
de al-FârâbT, la de I. M A D K D U R ; L a  p l a c e . .., o l vi d a  este ca rA c t e r 
o riginal del p e n s a m i e n t o  de A b u  N a sr. C r eemos que, a  la luz de las 
nuevas o b ras co no c i d as  hoy, se h a c e  n e ce s a r io  interpreter de n u e ­
vo el p e ns a m i en t o  filo s A f ic o  del M a e s t r o  segundo, subrayando ese 
carActer p o li t i c o  de su filosofia. E l l o  exigirifk estudiar las c i r ­
constanciés de la c o nt r o v er s i a  sunni-Aî<i d u ra n t e  el siglo I II/IX 
y comi e n z os  del siguiente.
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•amiento Arabe. Esta respuesta la dl6 por medio de un lenguaje y de 
unas ideas apropiadas a una situaciAn socio-cultural determinada. Fue 
la suya una intenciAn intelectual y vive, propia de todo filAsofo que 
viva en y para su tiempo.
C) Su concepciAn del aima.
Si, como acabamos de ver, la filosofia de al-FârSbT ténia 
como fin définir las condiciones por las que el hombre puede llegar al 
conocimiento de la Verdad, que es la supreme felicidad, entonces, toda 
su filosbfia ténia como centro al hombre:era antropocAntrica.
Oeterminar la naturaleza del hombre era, en consecuencia, 
un problema filosAfico fundamental en el pensamiento de al-Farâbl. El 
aima y el intelecto, como partes por las que el hombre puede alcanzar 
la felicidad, fueron los temas que atrajeron la atenciAn del Maestro 
segundo.
Estos dos temas fueron tratados por Abu Nasr al-FârâbT ba- 
jo dos aspectos: metafisica y gnoseolAgicamente. Es decir, en cuanto 
que son las partes que constituyen la naturaleza del mismo hombre -aque­
llo por lo que Aste es tal-, y en cuanto que son las partes por las que 
el hombre puede tener acceso al conocimiento de la Verdad y, por tanto, 
a la felicidad.
En su explicaciAn metafisica y ontolAgica del universo, 
nuestro filAsofo combinA la teoria de la eswmaciAn neoplatAnica con la 
de las esferas celestes de AristAteles. Y, a causa de esta combinaciAn, 
las relaciones entre las hipAstasis plotinianas perdieron en el filAso­
fo Arabe la nitidez de su distinciAn y de sus relaciones. Al observarlO, 
da la impreslAn, como dice R. Amaldez (597), de ser una combinaciAn mal 
ajustada de dos visiones diferentes de la organizaciAn del mundo. Efec- 
tivamnete, en la gradaclAn ontolAgica que émana del Ser Primero, Causa 
eficiente de todo lo créado (598), el papel desempenado por el Aima del 
mundo no queda suficientemente ezplicitado. La jerarquia ontolAgica es-
(597) L'Ame et le monde dans le système philosophique d*al-Fârâbr, en 
SI, 43 (19?é), p. 53.
(598) AL-FARÂBÎ: HadTna..., pp. 23-37; trad, esp., pp. 339-352.
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t& formada por seis principles: el Ser primero, las inteligencias sepa-
radas, el Intelecto agente, el alma, la forma y la materia (599)• Los
tres primeros principios no son cuerpos ni estAn en relaciAn con los 
cuerpos. Los tres Altimos tampoco son cuerpos, pero estAn unidos a los 
cuerpos. El alma const!tuye la forma de las dos clases de cuerpo que
existen: los celestes y los sublunares.
En la exposiciAn que al-Fârâbr hace de la emanaclAn en su 
Madfna al-fâ^ila,.no habla directamente del alma del mundo, mas si en- 
contramos una aluslAn a ella en los ^Uyun al-masS^il (Las fuentes de 
los problemas):
"De la inteligencia primera, en cuanto posible en 
la existencia y conocedora de su propia esencia, 
emanarA, en segundo lugar, la esfera mAs alta y 
externa de los cielos, con su materia y con su 
forma, forma que constituirA su alma. Se préten­
de decir con esto que esas dos cosas (la existen­
cia contingente y el conocimiento de su propia 
esencia) son causa de otras dos, esto es, de una 
esfera y de un alma" (6 0 0).
Cada inteligencia da origen a una esfera y a un alma. La 
ûltima de ellas, que es el intelecto agente, produce la existencia de 
las almas sublunares y, por medio de las esferas celestes, da origen a 
los cuatro elementos, que, debidamente combinados, recibirAn las almas 
vegetativas, animales y racionales (60 1).
La funciAn que desempena cada alma es la de servir de nexo 
de relaciAn entre los seres emanados y la fuente de su eoianaciAn, es de­
cir, el Ser primero. El fundam«ito de esta relaciAn que establece el ai­
ma, es el deseo: el aima es prin^cipio de movimiento porque produce una 
tendencia hacia el conocimiento en cada ser que ella informa: conocer 
su causa y la Causa primera del universo. Para al-Fârâbî, el aima es 
el motor que da a los seres del mundo un impulso dinAmico. Sin ella, 
el universo de los intelectos séria algo inmAvil y estAtico (602). El
(599) '
. Cfr. S. M U N K ; op.cit., p . 344.
(600) Ed. D I E T E R I C I ; A l - F â r â b î ' s ..., p. 59- Trad, esp.: M. ALONSO: Los 
"'UyDn al-masS>il" de a l - F S r â b î , Al-And., 24 (1959) p. 265.
(601) Ibidem, p. 59; trad. e s p . , p. 265.
(602) Cfr. H. ARNALDËZ: L ' â m e  et.... p. 62.
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movimiento del retomo hacia el Ser primero, queda explicado por el 
aima.
Este mismo movimiento que existe en el universo, se da 
tambiAn en el hombre. Por el aima, a travAs de la facultad racional, 
el hombre puede alcanzar el Primer Principle, la Verdad a la que aspi­
ra. Dos mAtodos hay para alcanzarla, como ya hemos sefialado, la activi­
dad filosAfica, a travAs de la desiostraciAn, y la actividad religiosa, 
a travAs de los simbolos; ambas han de ser désarroiladas en una vida 
politica y social. Veamos cAmo al-FârâbT concibe el aima hmana.
En la gradaclAn de los seres que emanan del Ser primero, 
denominaci&i que al-FârâbT aplica al Uno plotiniano, el ûltimo nivel 
estA formado por aquellos que estAn compuestos de dos principios, la 
materia y la forma, y no son ni intelecto ni inteligible. El mAs per­
fecto de estos seras del mundo sublunar es el hombre, que posee una 
facultad propia que le permite accéder al mundo inteligible, la facul­
tad racionali
"Entre todos los animales, el hombre fue privilegia- 
do. Ml particular, con un aima no sAlo dotada de 
potencies con las que puede actuar mediante Arga- 
nos corporales, sino tambiAn por una facultad ca- 
paz de actuar sin taies Arganos; esta facultad es 
el intelecto" (60 3).
La concepciAn de al-Fwrâbl acerca de la naturaleza del ai­
ma humana estA basada, casi exclusivamente, en la psicologia de AristA­
teles. Sabemos que en su RisSla fT mâhiyya al-nafs (Epistola acerca de 
la esencia del aima) (6o4) establecia que el aima existe, que es una 
sustancia simple, que es forma sin materia, inteligible y que tiene di­
verses funciones (605). Pero, al no exlstir la versiAn Arabe de ella, 
hemos de limitamos, para conocer su concepciAn de la naturaleza del 
aima, a lo que nos dice en otras obras.
De lo que deducimos de Astas, se desprende que el hombre 
estA compuesto de dos principios: la materia, que corresponde al cuer­
po, y la forma, que es el aima. El cuerpo estA compuesto de partes,
(6 0 3) ‘Uyün.... p. 63; trad, esp., p. 2?1.
(604) Cfr. IBN ABÎ U^YBI^A: op. cit., vol. II, p. l40.
(6 0 5) Cfr. S. MUNK: op. cit., p. 352, n. 2.
— 269 —
siendo llmitado por el espacio, mensurable y divisible. El alma, en cam- 
bio, est& libre de toda cualidad corporal, y ha sido engendrada por el 
ûltimo intelecto separado, el intelecto agente, que forma parte del mun­
do supralunar. En consecuencia, el alma es ctmcebida como forma sustan- 
cial del cuerpo, pues es su principle de vida. Por medio de ella, el 
hombre piensa, siente y vive.
El aima actûa en el cuerpo a travAs de unas facultades o 
partes, que son diversas:
"Las partes o facultades importantes que tiene el 
aima son cinco: la nutritive, la sensitiva, la ima­
ginativa (al-mutajayyila), la apetitiva y la racio­
nal" (60 6).
Todas ellas, excepte la propia del hombre, la racional (al- 
natiqa), se actualizes mediante ûrganos, pues ninguna de ellas existe 
separada de la materia (607). En cambio, la facultad racional es algo 
enteramente separado de la materia, algo que, después de la muerte del 
cuerpo, continûa existiendo (608).
A pesar de la distinciûn de estas diverses facultades, a 
través de las que el aima se maniflesta, 4sta ha de ser entendida como 
una sola entidad, que es inmortal, pues el fin al que tiende, despuAs 
de la muerte del cuerpo, es un estado de felicidad o de infelicidad, 
segûn el merecimiento de cada individuo humano. Sin embargo, siendo in­
mortal, no ha tenido una existencia anterior a la del cuerpo, pues r é ­
pugna su existencia previa, "aunque otra cosa haya dicho PlatAn" (609). 
Tampoco admite al-Pârâbl la transmigraciAn de las aimas de un cuerpo a 
otro.
De esas cinco facultades que tiene el aima, tres presentan 
una funciAn cognoscitiva:
"El conocimiento de las cosas se realiza ya por la 
facultad racional, ya por la imaginaciAn, ya por 
los sentidos" (61 0).
(60 6) Fu^ûl..., p. 106.
(60 7) * U y ü n ..., pp. 63-64; trad, esp., p. 2 7 1.
(60 8) Ibidem, p. 64; trad, esp., p. 272.
(609) Ibidem, p. 64; trad, esp., p. 272.
(610) Madliia..., p. 73; trad, esp., p. 378.
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Mientras que en los Fuyûl al-wadanT nos dice que la facul­
tad sensible es aquella que, por medio de cada uno de los cinco senti- 
dos, alcanza el conocimiento en su totalidad (6ll), en los ^ Uyun nada 
nos dice sobre esta facultad. En la Madiha al-fâ^ila (612) explica que, 
despuAs de la nutritive, aparece esta facultad en el hombre; es aquella 
con la que el hombre percibe los distintos objetos de los sentidos, en 
los que se despierta una tendencia hacia el objeto que ellos perciben. 
Esta tendencia es llamada "voluntad" (irâda), propia tambiAn de los ani­
males (613). En cambio, en los Fu^^ al-^ikam (Gemas de la sabiduria)
(6l4) expone la teoria de la sensaciAn de una manera m&s clara. Distin­
gue entre la sensaciAn interna j la extema, sioido Asta la que tiene 
lugar mediante los sentidos extemos, en tanto que la interna es la que 
se désarroila en el sentido comAn, en la facultad "formadora", en la 
estimativa, en la cogitativa y en la nemoria. La diferencia entre la 
sensaciAn y la intelecciAn reside en que el sentido ejerce su activi* 
dad en lo que pertenece al mundo de la creaciAn, mientras que el inte­
lecto opera con las cosas que se refieren al mundo inteligible (615).
Una facultad que adquiere un rango cognoscitivo especial 
en al-Fârâbx, es la facultad imaginativa ( ). Si-
guiendo la tradiciAn aristotAlica, el Maestro segundo le asignA a esta
(6 1 1 ) F u s ü l ..., p. 1 0 7 .
(6 1 2 ) P. 70; trad, esp., p. 3 7 5 .
(6 1 3 ) Ibidem, p. 8$; trad, esp., p. I8 I.
(614) Ed. en F. D I E T E R I C I t A l - F â r â b l ' s ..., pp. 6 6-8 3 . T r ad ,  esp.: M. 
AL ON S O  A L O N S O : El "K it â b  fusü^ a l -b i k a m"  de a l - F A r g b î . en Al- 
And., 2 5 (19^0 ). pp. l-40. Cfr. M. H O R T E N : D a s  B u c h  der R i n q s - 
teine F a r a b i ' s  (» 950) m i t  dem K o am e n t ar e  des E m i r  Isma>il el- 
H o se i n i  el-Farani (um 1 4 8 5 ) . en  B e it r â g e  zur G e s c h i c h t e  der P h i ­
losophie des M i tt elalters, B a n d  V, II. 3, Münster, I9 0 6 . L a  pater- 
n i d a d  de a l -F 5 r â bI  r e sp e c t e  de e s t a  ob ra  h a  s i do  p u e s t a  en duda; 
cfr. K. G E O T O : F & â b î .  est-il l ' au t e u r  de F u çuç a l - h i k a m ? , mi 
REI, 15 ( 1941- 1 946), pp. 31-3 9 . P o s t e r i or m e n t e  h a  sido a t ri b u i da  
a  AvicMia, cfr. S. P I N E S : Ibn S & i â  et l'auteur de  la Risâ l a t  al- 
fusu# fi-l-bitaea: q u el q u e s  d o nn A s  du p r o b l è m e , e n  REI, 1951, pp. 
121-124. Q u e  este t r a t a d o  s e a  o n o  de al-Fârâbr, no  tiene m u c h a  
trascendencia, pu es  m u c h o s  p a s a j e s  del m i smo c o in c i d en  con el 
pe ns a m i en t o  de n u e s t r o  filAsofo, cfr.: R. A W A L D E 2 : L ' â m e . .., p.
54.
(6 1 5 ) F u ÿ ü y ..., pp. 73-74; trad, esp., pp. 27-31.
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facultad dos funciones: conserver las formas sensibles en ausencia de 
los sentidos,y cemponerlas y dividirlas unas con otras, segûn diferen­
tes composiciones y divisiones, verdaderas unas y falsas otras:
"La imaginativa es la que conserva las impresiones 
de los sensibles, despuAs que ha desaparecido el 
ejercicio de los sentidos sobre ellos. Combina al- 
gunas con otras, segûn varias combinaciones, y sé­
para algunas de otras, segûn muchas y diversas se- 
paraciones, algunas verdaderas y otras falsas. Es­
to (sucede) durante la vigilia y durante el sueno 
juntamente. Esta y la nutritive actûan durante el 
sueno, de modo diferente al resto de las faculta­
des" (61 6).
Segûn estas dos funciones, la imaginaciûn es una facultad 
intermedia entre los sentidos y la razAn, tributaria de los primeros y
proveedora de la segunda, pues a Asta le proporciona el material reci-
bido de la sensaciAn:
"La facultad imaginativa es intermediaria entre la 
sensible y la racional. Cuando los auxiliares de 
los sentidos sienten en acto y ejecutan su acciAn, 
la facultad imaginativa es pasiva sobre ellos, o- 
p&ndose de los sensibles que los sentidos le pre­
sentan, y los graba en ella. Ella tambiAn se ocu- 
pa en servir a la facultad racional" (61 7).
Pero, adem&s de estas dos funciones, en la m&s pura linea
aristotAlica, la imaginaciAn tiene una tercera funciAn, una actividad
propia suya, la m&s importante y aquAlla en la que radica su aspecto 
cognoscitivo. Esta actividad no depends del material proporcionado por 
los sentidos y conservado en la memoria, ni consiste tampoco en la com­
binaciAn o separaciAn de las formas sensibles. Esta actividad juega un 
papel muy importante en el sueAo, y, en algunos casos, tambiAn en la 
vigilia:
"Junto con la conservaciAn de las impresiones de 
los sensibles y la combinaciAn de algunas de ellas 
con otras, tiene una tercera acciAn: la imitaciAn"
(618).
(61G) Fusül..., p. 107. Cfr. Madiha..., pp. 70 y 71-72; trad. esp. pp. 
37b y 37 7.
(61 7) Madîna..., p. 80; trad. esp. p. I8 3.
(61 8) Ibidem, p. 88; trad, esp.,p. I8 3*
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Esta nueva funciAn de la imaginaclAp, la imitaciAn (al- 
mubâkS), consiste en un acercamiento a la verdad metafisica a travAs 
de las im&genes, actividad en la que esa verdad se manifiesta bajo la 
forma de simbolos. La imitaciAn es un conocimiento imperfecto que la 
imaginaciAn tiene de los inteligibles.
La facultad imaginativa no puede recibir los inteligibles 
tal como los recibe el intelecto. Entonces, a partir de las formas sen­
sibles, se represents una imagen que hace las veces del objeto inteli­
gible mismo. De esta manera, esta facultad "imita" o sa represents 
aquellos objetos que estAn en el limite de la perfecciAn, taies como
los seres inmateriales o la Causa Primera, imitAndolos mediante los
sensibles mAs excelentes o perfectos (619).
Para llevar a cabo esta actividad, la imaginaciAn requie­
rs el concurso del intelecto agente, que actualize la potencialidad de 
esa facultad:
"Del intelecto agente fluye algo a la facultad ima­
ginativa; entonces, el intelecto agente realiza en 
la facultad imaginativa una cierta acciAn, dAndole 
unas veces los inteligibles, cuya condiciAn es rea- 
lizarse en la facultad raci<Hnal especulativa, y o- 
tras veces los particulares sensibles, cuya condi­
ciAn es realizarse en la racional prActica. Asi,
(la facultad imaginativa) recibe los inteligibles 
por medio de los sensibles que ella combinA y que 
imitA; y recibe los particulares, unas veces por­
que los imagina como son, y otras porque los imi­
ta a travAs de otros sensibles" (620).
La actualizaciAn que el intelecto agente lleva a cabo en 
la imaginaciAn, la realiza durante el sueno; sin embargo, en algunos 
individuos tambiAn se realiza durante la vigilia. Estos individuos son 
los Profetas, cuya imaginaciAn es particularmente poderosa, siendo la 
facultad por la que ellos conocen las revelaciones que vienen de Dios. 
A travAs de ella, el Profeta traduce la verdad abstracta en simbolos 
espaces de ser comprendidos por la mayoria de las gentes, a las que no 
es posible un acercamiento filosAfico a esa verdad. Taies hombres son
(61 9) Ibidem, p. 91; trad, esp., p. I8 6. Cfr. R. W A L Z E R : G r ee k . . .,  pp. 
211-214.
(620) HadTna..., p. 92; trad, esp., p. l8 6 .
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los que alcenzan el range m&s elevado de la hunanidad, puesto que tie- 
nen una facultad intelectual y una facultad imaginativa muy poderosast
"Per Id que émana de 6l (del intelecto agente) a su 
intelecto pasivo, ser4 un sable, un inteligente y 
un filôsefe de manera perfecta* y per le que se des- 
berda desde 6l a su facultad imaginativa, serâ un 
prefeta que avisarA de le que ha de suceder y que 
infermarA de le particular que existe ahera, con un 
ser en el que entiende le divine. Este Membre esta 
en el estadie mAs elevade de la felicidad. Su aima 
serA perfects" (62 1).
Un Membre que pesee estas caracteristicas, es el mas indi- 
cade para gebemar la Ciudad Virtuesa, pues con su sabiduria lleva a 
les restantes Membres a alcanzar la felicidad ûltima. Per este, el Pre­
feta es el Fil6sefe-gebemante, el Imâm, el Primer Jefe del Estade i- 
deal.
Esta teeria de la imaginaciôn muestra claramente la influen- 
cia del pensamiente &I&1 en al-Fârâbï, grupe para el que, corne ya vimes, 
la teeria de la imaginaci6n pretendia Macer vAlide el cenecimiente ima­
ginative que da lugar a la Prefecia.
La funciôn imitative de la facultad imaginativa, que jus- 
tifica la teeria de la prefecia y, en definitive, la referma del Esta­
de islAmice, fue, quizA, un recurse de al-Fârâbî para refutar las ideas 
de aquellos que, corne Muhammad b. Zakariyyâ al-Râzf, filôsefe y mAdico 
que muriô peces anes antes que nuestre filôsefe, negaban todo el valor 
al cenecimiente revelade. Centra este pensader escribiô el Maestro se- 
Qundo una refutaciôn, Moy perdida, titulada Kitâb al-radd *alâ al-Râzi 
fî -1-^ilm al-ilâhl (Libre de la refutaciôn de al-RâzT acerca de la 
Ciencia divina ^ etafisica^) (622).
Cen esta teeria se trataba, en ûltima instancia, de justi- 
ficar racienalmente un MecMe de tan enerme trascondencia corne fue la 
revelaciôn del Prefeta Maliema, y la transmisiôn de sus cenecimientes 
a sus suceseres directes, les descendientes de ^All.
(621) Ibidem, p. 104; trad, esp., p. I9 6 .
(6 2 2 ) Cfr. IDN ADÏ U g A Y B l ' A : ep. cit., vol. II, p. 139. IBN A L - Q I F T Î : 
ep. cit., pp. 2 7 9- 2 8 0 , q u ien da el t itulo abreviade; K i tâ b  al- 
ra dd  ^ a l S  al-RâzT.
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Tal fue la concepciôn que al-Fârâbf forjô del alma: forma 
sustancial del cuerpo. Per lo que se refiere al horabre, su alma es in- 
mortal. No le cabia a al-FârâbX otra posibilidad: 6l era un buen musul- 
mAn y tenia que afinsarlo. La inmortalidad del alma estriba an su fa­
cultad racional, intelectual, que analizaremos an el prôximo capitule.
Tedavia hay etra ebra en la qua al-Fârâbl trata dal alma, 
su Kitâb fl -1-ÿam* bayn ra*y al-lyakimayn Afla^mi al-ilihX wa Aris^ûyi- 
iXs, su Concerdancia antra PlatAn y Aristôtales. Pare aqui no nes dice 
nada acerca de la naturaleza dal alma, puas sAlo sa ecupa, y brevemen- 
ta, da les caractetas dal alma, as dacir, da sus hAbltos y virtudes, 
per le qua no nes puada anadir nada a lo qua nes dice an etras ebras 
(623).
(623) Cfr. un brave anAlisis de esta ebra en R. ARNALDEZi Conment s'est 
ankylesAa la pensée philosophique dans l'Islam?, en Classicisme 
et..., pp. 231—233*
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CAPITULO OCTAVO: EL INTELECTO EN LOS PRIMEROS FALÂSIFA.
En el Islam, toda forma de conocimiento (al-^ ilm) fue 
considerada como algo sagrado, en raz6n de que todo lo que es posi- 
ble conocer ooncieme a algun aspecto de la divinidad, as decir, se 
présenta como una teofania de Dios. En el propio CorAn hay suficien- 
tes sugerancias que invitan al conocimiento y c6mo adquirirlo (624).
Esta punto da vista, considerar qua todo conocimiento 
era sagrado, estuvo presente an la tradiciôn educacional islâmica. 
Asi, todo conocimiento -todas las ciencias, en un sentido m&s amplio- 
se mostraba con una misma finalidad: el conocimiento de la Verdad, 
el conocimiento de Dios. Las primeras formas de pensamiento qua, al 
amparo de esta concepciôn, nacieron y se desarrollaron en el Islam, 
fueron incluidas en lo que se ha llamado las "ciencias tradicionales" 
(al-Culûro al-naqliyya)«
Cuando el horizonte de los conocimientos que el hombre 
puede adquirir, se ampliô por la difusiôn del Islam y por haber en­
trado en contacte con otras formas de pensamiento, principeImente 
la logica aristotAlica, las inquietudes de los musulmanes por el sa­
ber aumentaron, y los Arabes tuvieron ocasiôn, entonces, de compren- 
der que el hombre puede optar a otra forma de conocimiento distinta 
a la considerada hasta entonces como la ûnica via. Este otro tipo de 
conocimiento era alcanzable por la facultad que Oios habia concedido 
al hombre: la razôn, el intelecto. Fue en este memento cuando nacie­
ron y se expandieron las llamadas "ciencias intelectuales" (al-*ulüm 
al-*^ aqliyya) o ciencias humonas, fundadas en la razôn.
(624) Cfr. F. ROSENTHAL: Knowledge triumphant..., p. 31<
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Este otro tipo de «mocimiento era un camino que el hom­
bre debia recorrer de una manera ordmada, aegûn una jerarqula que 
convenia establecer (623). Por ello, muchos sablos Arabes se dedica- 
ron a componer tratados o capitules consagrados a elaborar esa je- 
rarquia. Entre los fil6sofos, al-KindI escribiô dos obras, boy per- 
didas, que, a juzgar por el titulo, debian tratar este temai Kitâb 
aqsim al-^ ulîân al-insânT (Libre de las divisiones de las ciencias hu- 
nanas) y Kitâb niâhiyya al-*ilm wa aqsâmihi (Libre sobre la naturale­
za de la ciencia y sus divisiones) (626); en cambio, conservâmes de 
Al la clasificaciôn que estableciô, partiendo de las obras de Aris- 
tôteles, en su Risâla fl kamiyya kutub ArisfO , ya citada, en la que 
afirma la necesidad de conocer las ciencias segûn un orden determina- 
do para ilegar a ser un verdadero filôsofo (627). AL-FârâbT escribiô 
su conocida al-^ulûm, tambi&i citada. T Avicena, ademAs de la
clasificaciôn que introdujo en sus grandes obras, compuso un opûscu- 
lo titulado Risâla fl aqsâm al-^ulûm al-naqliyya (Epistola acerca de 
las divisiones de las ciencias intelectuales) (628). Hemos citado a 
estes très falSsifa como ejemplo, pero el nûmero de obras en las que 
se abordé el tema de la clasificaciôn de las ciencias fue tan grande 
que los titulos y autores podrlan multiplicarse en las citas. En ge­
neral, todas estas clasificaciones segulan el esquema de la divisiôn 
aristotAlica de las ciencias (629), que representaba para los filôso- 
fos el paradigma de la Filosofla.
Cualquier cuestiôn especulativa de estas ciencias inte­
lectuales que connotara problemas religiosos, interesaba a los pensa- 
dores musulmanes sin excepciôn. La cuestiôn del intelecto, por sus 
implicaciones en el asunto de la inmortalidad del aima, parecia que
(623) Cfr. S.H. NASRt Islamic Science. Westerham (Kent), World of Is­
lam Festival Publishing, 1976,pp. 13-14.
(626) Cfr. IDN AL-QIF^Î: op. cit., p. 369.
(627) Ed. cit., p. 364.
(628) Ed. en: IBN SINA: Tisc rasâJ^l fX -l-^ itana wa -1-^bI^iyÿât, El Gwte 
1326/1908. Trad, franc. C.G. ANAWATl: Les divisions des sciences 
intellectuelles d'Avicenne. en MIDEO, 13 (1977), pp. 323-335.
(629) Cfr. F. ROSENTHAL: The classical.... pp. 52-73. L. GARDET - M.M. 
ANAWATl: Introduction..., pp. 94-134.
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habria de interesarles. Sin embargo, quizA porque en el Islam no se 
estimulô el estudio del alma -algunos juristas, basados en el decir 
del CorAn de que "el espiritu precede de Dios (630), prohibieron apli- 
carse a ese estudio-, y por las dificultades tAcnicas que ese proble- 
ma presentaba, tan sôlo atrajo a los fil6sofos.(631).
Al afirmar la existencia de esa nueva forma de conoci­
miento y de la facultad en la que se sustenta, los falâsifa se tuvie­
ron que plantear el valor cognoscitiyo de la misma. De esta manera, 
se integraron a la tradiciôn que tuvo su punto de partida en el De 
Anima aristotAlico.
Pero, ademAs, afrontaron la cuestiôn del intelecto segün 
otra tradiciôn. Siguiendo la teorla neoplatônica de la emanaciôn, que 
aceptaron de forma general, el intelecto fue considerado como una sus- 
tancia séparada, perteneciente al mundo suprasensible, mundo del inte­
lecto, y causa del mundo sensible. Al-Fârâbî y, tras Al, Avicena deno- 
minaron al intelecto agente "wâhib al-fuwar", el"dator formarum" de 
los latinos medievales. El intelecto agente ( J  IsLâJI JLaall ) es el 
que da las formas individuales a los objetos materiales y las formas 
universales al intelecto humano.
Por consiguiente, el tema del intelecto se presentô a 
los filôsofos Arabes bajo un doble aspecto: el metaflsico, es decir, 
como entidad constituyente del ser sensible; y el noAtico, en cuanto 
facultad de conocimiento. Se trataba, entonces, de determiner la na­
turaleza del intelecto. De aqui que nuestra tesis sea afirmar la im- 
portancia que el estudio da este tmma tuvo en la filosofla musulmans.
De estos dos aspectos el que mAs interesô a los falâsifa, 
como se desprende del contenido de sus obras conocidas y de los titu­
los de sus libres ignorados, fue al segundo, es decir, el que lleva 
a indagar la naturaleza del conocimiento humano.
En dos momentos se plantearon este problems. En primer 
lugar, al establecer el método cientifico que habia de seguir el co-
(63 0) CorAn, XVII, 85; ed. cit., p. 376.
(63 1) Cfr. I. MADKOURt La place..., pp. 151-152.
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nocer humano, mAtodo que debia estar basado en la lAgicat el sabio 
tiene que buscar los presupuestos del conocimiento y avanzar apoyAn- 
dose an ellos, de tal manera que se eleve, mediants la demostraciAn, 
desde los principles a las conclusiones y desde un conocimiento a 
otro. Este implies la existencia de dos tipos de conocimiento cien­
tifico, como estableciô Aristôteles. Primero, la demostraciôn, con- 
seguida por medio del siloglsmo. Segundo, aquel conocimiento en el 
que se apoya la demostraciôn, a saber, el de la existencia del obje­
ts, el de los principles universales évidentes por si mismos, y el 
de la esencia del objeto, expresada por su definiciôn. Fue aqui 
donde los Arabes, siguiendo al Estagirita, entraron en ccmtacto con 
el intelecto, entendiendolo como una facultad intuitive, puesto que 
la demostraciôn es impotente para englober la inmediatez de la esen­
cia (632). Asi lo expresô al-FârâbT:
"El intelecto especuletivo es la facultad por la 
que se alcanze, sin investigeciôn y sin silogis-
mo, el conocimiento cierto por preraisas univer­
sales y necesarias, que son los principles del 
conocimiento...; son aquellos a partir de los 
cueles el hombre empieze a ctmocer" (633).
El segundo momento en el que los filôsofos se enfrenta- 
ron con el intelecto, fue a propôsito de la inmortalidad del aima.
Ya hemos visto cômo concibieron al aima humana como una sustancia 
separada, que tiende, despuAs de la muerte del cuerpo, a incorporar- 
se al mundo superior del que procédé. Este lo puede realizar gracias 
a la uniôn con el intelecto agente, que los hombres pueden alcanzar
a travAs de su intelecto, que reside en el aima.
Los filôsofos Arabes se situaron, asi, en la llnea de 
la tradiciôn aristotAlico-neoplatônica, en su preocupaciôn por encon- 
trar el elemento inmortal del aima humana y por fundar el conocimien­
to cientifico. Veamos cuAl fue la. concepciôn del intelecto en los 
primeros falâsifa.
(632) ARISTOTELES; Anal. Post., II, I9, 99b - 100b.
(633) Fusûl..., p. 125.
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1.- AL-KINDI.
La tercera de las facultades que al-KindX atribuia aI 
alma era la intelectual. A su estudio dedico un pequeno tratado, la 
Risâla fl -l-‘aql (Epistola sobre el intelecto) (634), que fue muy 
conocido en el Occidente medieval por las dos traducciones latinas 
hechas en el siglo XII, una por Gerardo de Cremona y la otra por un 
traductor anonimo, aunque atribuida generalmente a Juan Hispano (635)• 
Adem&s de este tratado, el estudio del intelecto se debe corapletar con 
algunos pasajes de otras obras suyas.
En principio, podria parecer que esta Epistola estaria 
destinada a completar lo expuesto en la Risâla fî -1-qawl fT -l-nafs. 
Sin embargo, desde las primeras lineas se ve que no hay relacion en­
tre ambas, puesto que su orientaciôn respective es totalmente diferen- 
te. Parece como si al-Kindl hubiese estado desorientado por las doctri- 
nas de Platon, de Aristôteles y de los neoplatônicos concemiente al 
aima. La prueba de ello es que tomô la doctrine neoplatônica del aima, 
en tanto que siguiô la linea aristotAlica respecta al intelecto. Asi, 
la Epistola sobre el aima muestra una clara tendencia neoplatônica, en 
la que se encuentràn elamentos pitagôricos e, incluso, hermAticos, co­
mo ha senelado Jolivet (63 6), estando presents, tarobiAn, el Aristôteles 
de juventud, como ya hemos indicado. En cambio, el texto dedicado al in­
telecto es de una orientaciôn marcadamente aristotAlica, prôximo al De
(6 3 4) Cuatro ediciones de este texto existen hoy. Las dos primeras apa- 
recieron el mismo ano, en 1950: M.ABD RIDA: op. cit., vol. I, pp. 
5 55-5 5 8, y A.F. AL-AUWÂNÏ, en su AVERROES; Taljîs kitâb al-nafs..., 
apéndice 4, pp. 178-18 1. La tercera fue la de R.J. McCAKTRY; Al- 
Kindl's Treatise on the intellect, en Islamic Studies, 3 (1964), 
pp. 119-149. Por fin, la de J. JOLIVET: L* intellect..., pp. I58-I6O. 
De las cuatro, no hemos podido consulter la de J.McCARTHY. Los otros 
editores coinciden en la lectura del ûnico manuscrite conocido, al 
de Ayâ Sûfiyyâ 4832, ff. 21b-22a. Nnestras referencias se harén 
siempre por la ediciôn de Abu Rida.
(635) Ed. en A. NAGY; Die philosophischen..., pp. 1-11.
(636) L'intellect..., pp. 134-141.
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Anima, aunque se puede descubrir en il un cierto car&cter neoplatônico, 
al menos en algunos detalles.
En las otras obras en las que se encuentràn referencias al 
intelecto, podemos descubrir tambiin este doble aspecto. QuizA fuera una 
consecuencia de dos preocupacionaa distintas, aunque, en el fondo, corn- 
piementarias: el quehacer religiose y el quehacer filosAfico de al-Kin- 
dl. Como hombre de religiôn estaria interesado en mostrar el destine 
del aima despuAs de la muerte, el estado de felicidad que puede alcan­
zar contemplande la nobleza y grandeza del otro mundo. Por este, tal 
vez aceptara la concepciôn neoplatônica del intelecto, entendiendolo 
como una sustancia separada, reaidencia definitiva del aima, en la que 
Asta gozarA del mundo de la divinidad.
Como filôsofo, su preocupaciôn consistiô en justificar la 
nueva forma de conocimiento que habia logrado comprender por su contac­
te con la filosofla griega, especialmente la de Aristôteles. Por ello, 
siguioido al Estagirita, concibiô al intelecto como una facultad propia 
del aima. Y, al tratar los diverses tipos de intelecto senalados por 
Apistôteles, se colocô entre los intArpretes de Aste que acbnitieron la 
trascendencia del intelecto agente, quizA para enlazar con la concepciôn 
anterior.
Veamos a continuaciôn esta doctrina en al-KindT. Primero, 
estudiaremos los diverses textes de otras obras que hacen referencia 
al intelecto. En segundo lugar, eu Risâla sobre el tema.
A) Diverses textes sobre el intelecto.
Una primera obra en la que nos encontramos un texto, es 
su Risâla fF ^ udOd, en la que define al intelecto de la siguiente mè­
nerai
"El intelecto. Es una sustancia simple que aprehen- 
de las cosas en sus realidades" (637).
&QuA signifies decir que el intelecto es "una sustancia 
simple" (ÿawhar basXt)? Hemos visto ya cômo tambiAn habia dicho del
(637) E d .  c i t . ,  p .  165.
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alma que era una "sustancia simple" (6 3 8). iQuiere decir ello que al- 
Kindr identified, en un principio, el intelecto con el alma? Si esta 
suposiciôn es cierta, ^cômo, entonces, el alma, que no es divisible, 
precisamente por ser simple, puede contener en si misma otra sustan­
cia?
Por otra parte, esta definiciôn no se encuentra en nin- 
gûn otro de sus textes, ni tampoco en las definiciones dadas por Isaac 
Israeli, que reproduce muchas de las de al-Kindî (639)* Tampoco se co- 
noce la fuente de esta definiciôn, segùn la cual aima e intelecto se 
identificarian totalmente.
S.M. Stem ha descubierto un manuscrite en el British Mu­
seum en el que hay una lista de definiciones filosôficas. Entre ellas, 
se reproduces varias de la obra de al-KindI, aunque no ôsta del intelec­
to. En cambio, la definiciôn de ese manuscrite correspondiente al inte­
lecto dice asi;
"El intelecto universal es la especificidad de las 
cosas. Hay une universal y une particular" (640).
La primera parte de esta definiciôn coincide con la de 
Isaac Israeli (64l) y concuerda con dos textes de al-Kindî que veremos 
mAs adelante, por lo que dejaremos el anAlisis de esta definiciôn para 
despuAs. Respecte a la segunda parte, puesto que no nos concierne aqui 
por no ser una definiciôn de al-Kindî, puede verse la interpretaciôn 
de J. Jolivet (642).
Una segunda obra en la que el Filôsofo de los Arabes emplea 
el tArmino "intelecto", es su Risâla fî -1-qawl fT -l-nafs. En ella apa- 
rece usado en la expresiôn "‘âlam al-^aql" (el mundo del intelecto). Es­
te mundo es descrito por al-Kindî como el dominio de la luz divina y el 
lugar en el que el aima ha de alcanzar, cuando se purifique de las iro-
(638) Cfr. Risâla fî -1-qawl..., pp. 273 y 280. Kalâm li..., p. 281.
(639) Cfr. A.AI.TMANN - S.M. STERN; op. cit., pp. 35-36.
(640) S.M. STERN ; Notes on al-Kindî*s Treatise of definitions, en Jour­
nal of Royal Asiatic Society, 1959, p. 34. Cfr. AL-KINDI: Cinq 
êpitres, p. JtO. El texto Arabe de esta .definiciôn es el siguiente:
(641) Cfr. A.ALTMANN- S.M. STERN; op. cit., p. 35.
(642) L* intellect..., pp. 24-25.
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purezas corporales, el saber de todas las cosas:
"Cuando (el aLsa) se haya desligado y separado de 
este cuerpo y haya llegado al mundo del intelecto, 
por encima de las esferas..., entonces se le mani- 
festarA el conocimiento de toda cosa" (643)•
&QuA es este intelecto? O, mejor dicho, ^cuAl es este mun­
do? El tArmino intelecto no estA tornado aqui como una de las facultades 
del alma, sino como algo que ocupa un lugar propio, mAs allA de la ûlti­
ma esfera celeste y, por consiguiente, alejado del alma humana. Al ha- 
cer esta afirmaciûn, al-Kindl se mantlene en la linea de los escritos 
neoplatônicos que establecen la existencia de este otro mundo (644).
Asi, el "mundo del intelecto" podria identificarse con la segunda hi- 
pôstasis neoplatônica, con el Intelecto en el que reaiden las ideas.
De hecho, los calificativos que al-Kindî le aplica -el ser mundo de 
la diVinidad y el mAs noble y grande de los lugares (645)- concuerdan 
con los que le son aplicados en la Teologia de Aristôteles (646). Pero, 
tambiAn podria ser el "intelecto primero" del que nos habia en su Risâ­
la fî -l-*^ aql, con el que el aima llega a unirse sin identificarse, 
aunque al-Kindî no lo diga expresamente. En la Teologia se dice lo que 
sigue:
"Cuando (el aima) estA en el mundo inteligible su­
perior, estA unida con el intelecto" (647).
tNo ha podido entender nuestro filôsofo, lector confirmado 
de esta obra neoplatônica, que el intelecto primero y el mundo del inte­
lecto sean lo mismo? La ûnica objeci&i que se puede hacer a esta identi- 
ficaciôn es que mientras el contexte en el que «icuadra al mundo del in­
telecto es claramente neoplatônico, el del intelecto primero es aristo­
tAlico. Mas, ^no se caracterizaron los primeros falâsifa, siguiendo la 
tradiciôn neoplatônica, por int«itar concorder el pensamiento de Platôn 
con el de Aristôteles? Entonces, que esta interpretaciôn sea vAlida no 
nos debe de extraAar.
(643) Ed. cit., pp. 275-276.
(644) Cfr. Teologia..., pp. 9 7 29; trad, esp., pp. 54-55 y 79.
(645) Risâla fî -1-qawl..., p. 278.
(646) Ed. cit., p. 6, passim; trad, esp., p. 52, passim.
(647) Ibidem, p. 9; trad, esp., p. 54.
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Otras dos obras en las que Abu Yûsuf hace menciôn del in­
telecto, son la Risâla ff mâhiyya al-nawm wa -1-ru'yâ y el tratado Fi 
-l-falsafa al-ûlâ. En ambos, el intelecto es mostrado como la parte su­
perior del alma, aquAlla por la que Asta aprehende las formas inteligi- 
bles. Los dos textos estân, por tanto, en la linea de la psicologia 
aristotAlica y complementan, en cierto modo, algunos pasajes de su 
tratado sobre el tema.
En la primera de ellas, nos dice que el aima tiene dos 
facultades principales, la sensible y la intelectual, por las que pue­
de tener la ciencia por naturaleza
"puesto que ella es el lugar de todas las especies 
de las cosas sensibles e inteligibles. Platôn, el
sabio de los griegos, ha dicho esto antes que noso-
tros. El eminente filôsofo de ellos, Aristôteles, 
lo ha recogido y narrado en sus tratados sobre el 
aima. Platôn ha dicho esto porque todas las cosas 
conocidas son o sensibles o inteligibles, y porque
el aima tiene la percepciôn de los inteligibles y
la percepciôn de los sensibles" (648).
Cuando el aima percibe, conoce. Conocer es aprehender una 
forma. Hay dos clases de formas, las sensibles, que son las que est&n
inherentes en la materia fisica, y las inteligibles, que son aquellas
que no inhieren en una materia fisica. Entonces, se puede afirmar que 
todas las cosas conocidas son o sensibles o inteligibles, segûn que se 
conozcan las formas sensibles, conocimiento que se realiza por la sen-
saciôn, o las formas inteligibles, conocimiento que se lleva a cabo por
la intelecciôn.
El texto de al-KindY continûa de la siguiente manera:
"Habia dicho que "el aima es la que siente", quie- 
ro decir que ella percibe en si misma los sensi­
bles; y dice que "es la que entiende", quiero de­
cir que ella percibe en si misma los inteligibles"
(649).
(648) Ed. cit., p. 301.
(649) Ibidem, p. 301.
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En este texto, estA afirmando la identificaciôn que se 
produce entre el aima, la facultad que conoce y la forma conocida, sea 
sensible o inteligible. La identificaciôn entre el aima y la facultad 
se realiza porque Asta no es algo distinto de aquAlla, no estA en ella 
como un miembro en un organisme, sino que el aima misma es la que sien- 
te o la que entiende. Por otra parte, la identificaciôn entre la facul­
tad y la forma conocida tiene lugar porque la facultad -o, en otras pa­
labras, el aima raisna- se comporta, respecte a la forma, como una mate­
ria que es actualizada por esa forma. En este sentido es por lo que se 
llama "intelecto material" al intelecto que estA en potencia para reci- 
bir esa forma. Asi pues, el aima, la facultad y el objeto o forma cono­
cida no son mAs que una y la miss» cosa, tanto en lo que concierne a la 
sensaciôn como a la intelecciôn:
"Lo sentido, en el aima, no es otra cosa que el sen- 
tiente, pues no hay alli una cosa y otra. Ella es 
una esencia, una y simple, pues aquella parte de 
ella que siente, en el momento de su sensaciôn, no 
es distinta de lo sentido... De la misma manera, 
lo entend!do en ella no es distinto de la facultad 
llamada "intelecto" " (650) .
Por consiguiente, la facultad sensible del aima no es otra 
cosa que la forma sensible en el momento en que el aima la percibe, y 
el intelecto no es mAs que el inteligible cuando es percibido por el ai­
ma:
"Entonces, el intelecto en el aima es lo entend!do 
y el sentido (al-hiss) es lo sentido (al-ma^sûs), 
cuando los dos son percibidos por el aima. Pero, 
antes de que sean percibidos, lo sentido es las 
formas de los indiriduos y lo entend!do es las for­
mas de lo que estA por encima de los individuos, 
quiero decir, los gAneros y las especies" (651).
Esta misma identificaciôn la encontraremos despuAs, de una 
manera mAs breve aunque precisando que las formas no estAn en el aima
(650) Ibidem, pp. 301-302.
(651) Ibidem, p. 302.
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como en un vaso ni como las im&genes grabadas en los cuerpos, sino que 
constituyen una unidad con el aima.
Antes de que se haya producido el conocimiento, es decir 
la aprehensiôn de la forma, las formas sensibles se encuentràn en los 
cuerpos concretos, en los individuos, en tanto que los inteligibles es- 
t&n en los universales, es decir, en los gAneros y las especies. Des­
puAs precisaremos esto.
En el tratado metaflsico Fî -1-falàafa al-üla, nos encontra­
mos estos dos textosI
"La percepciôn (652) humana es de dos clases. Una 
de ellas estA mAs cerca de nosotros y mAs alejada 
de la naturaleza; es la percepciôn de los senti- 
dos... La otra, mAs cercana a la naturaleza y mAs 
alejada de nosotros, es la percepciôn del intelec­
to. Por lo que se refiere a aquello que es la per­
cepciôn, es de dos clases: la percepciôn sensible 
y la percepciôn intelectual, porque las cosas son 
universales y particulares. Entiende por universal 
los gAneros respecte de las especies y las especies 
respecte de los individuos. Entiendo por particular 
los individuos respecte de las especies. Los indi­
viduos particulares caen bajo los sentidos; los gé­
nérés y las especies no caen bajo los sentidos ni 
son perceptibles por una percepciôn sensible, sino 
bajo la mAs perfects de las facultades del aima, 
quiero decir himiana, que es la que se llama el in­
telecto humano" (653).
Aristôteles habia afirmado (654) que lo mAs prôximo a los 
sentidos es anterior y mejor conocido por nosotros. En la Fisica (655) 
manifiesta que el camino natural es procéder desde las cosas que son 
mAs cognoscibles y mAs claras a nosotros hasta aquellas que son mAs 
claras y mAs cognoscibles por naturaleza. Parafraseando estos textos, 
al-Kindî expone la existencia de dos modos de aprehender las cosas, uno 
sensible y otro inteligible, puesto que las cosas son de dos modos: uni-
(652) En una nota, Abu Rida indica que el tArmino "wuÿüd" usado por al- 
Kindî en Asta y otras epistolas, no siempre tiene el significado 
de "ser, existencia", sino que puede tener el sentido de "percep­
ciôn", siendo sinônimo del tArmino "wiÿdêm".
(653) Ed. cit., pp. 106-1 0 7.
(654) Anal. Post., I, 2, 72a 1-5.
(655) I, 1, 184a 16.
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versales y particulares. Estas dos formas de conocimiento habian sido 
afirmadas por el mismo Aristôteles:
"Hay cosas individuales de las que hay sensaciôn 
en acto, mientras que la ciencia se refiere a los 
universales" (656).
Al-Kindl nos aclara, en este pasaje, dos cosas: que la sen­
saciôn se realiza sobre los objetos individuales y que la intelecciôn, 
la percepciôn propia del intelecto humano que estA en el aima, se lle­
va a cabo Sobre los objetos universales, es decir, sobre los gôneros y 
las especies.
El segundo texto de este tratado dice asi:
"El intelecto es las especies de las cosas, puesto 
que la especie es inteligible, y lo que estA por 
encima de ella, mientras que los individuos son 
sensibles... Cuando ellas se un en con el aima, son 
inteligibles, y, entonces, el aima es inteligente 
en acto por la uniôn de las especies con ella, pues 
antes de su uniôn con ellas era inteligente en po­
tencia. Cada cosa que es algo en potencia, sôlo pue­
de pasar al acto por otra cosa; y lo que hace pasar 
de la potencia al acto, estA en acto. Lo que hace 
pasar al aima, que es inteligente en potencia, has­
ta que llega a ser inteligente en acto, quiero de­
cir, que se unan con ella las especies y los gAne­
ros de las cosas, a saber, sus universales, son los 
universales mlsaos; pues su uniôn con el aima hace 
que el aima devenga inteligente; es decir, estAn en 
ella los universales de las cosas. Los universales 
de las cosas, que son los que pasan de la potencia 
al acto en el aima, son el intelecto adquirido del 
aima, que ella lo tiene en potencia. Y ellos son el 
intelecto que estA en acto, que ha hecho pasar al 
ma de la potencia al acto" (657)•
Ya la primera frase de este texto llama nuestra atenciôn. 
RecuArdese la definiciôn que antes hesros citado, la que Stem descubriô 
en el manuscrite del British Museum, que coincidia con la definiciôn 
del intelecto de Isaac Israeli (658) y que, segûn dijimos, concordaba 
con algunos textos de al-KindT. No obstante, aûn no nos ocuparemos de 
ella.
(656) De Anima. II, 5, 4l7b 22.
(65 7) Fî -l-falsafa.... pp. 154-155.
(658) Cfr. A.ALTMANN - S.M. STERN: op. cit., p. 35.
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El resto del texto nos servirA mAs adelante para aclarar 
algunos pasajes de la Risâla fî -l-<aql. Por ello lo dejaremos para re- 
currir a Al en su momento.
Como ya hemos senalado,. todas estas obras, en las que en­
contramos textos referentes al intelecto, nos han de aclarar algunos 
textos, algo confuses, del tratado que escribiô al-Kindî sobre el in­
telecto. AdemAs, por ellas comprobamos que la psicologia aristotAlica 
le fue familiar a nuestro filôsofo, bien a travAs de algunos resûmenes 
o comentarios, bien directamente, aunque esto sea mAs improbable, como 
ya probamos.
B) La Risâla fî -l-*aql.
Es aqui en donde, de una manera breve y concisa, en "un 
resumen informative" (659), el Filôsofo de los Arabes expone su con­
cepciôn personal del intelecto como facultad humana de conocimiento, 
siguiendo las opiniones de los mAs importantes filôsofos griegos, es­
pecialmente Platôn y Aristôteles, cuyas doctrines son, en esencia, las 
mismas, segun nos dice en la introducciôn al tratado (6(jO). Sin embar­
go, una vez que hemos leido el texto, se puede comprobar que sôlo si­
gue a Aristôteles, aunque introduzca, muy veladamente, algunos eleraen-
tos no aristotAlicos.
No es un texto amplio ni claro, de tal manera que facili­
te la comprensiôn de su doctrina. Por ello hemos de recurrir a otros
textos, como ya hemos dicho. Sin embargo, nos permits comprobar cômo 
el intelecto fue tema capital en la filosofla Arabe, pues fue el pri­
mer tratado de una serie de escritos filosôficos, que tienen en comun 
el estudio del intelecto, existantes en el pensamiento Arabe, entre 
los que hay que destacar, por la influencia que tuvieron en la Edad 
Media latina, la Risâla fî ma^ânî al-faql de AbvT Naçr al-FârAbl (66l),
(659) Risâla fî -l-'aql, p. 353»
(660) Ibidem, p. 353.
(6 6 1) Ed. F. DIETERICI; Al-Fârâbî*s..., pp. 39-48. Nueva éd., m&s com­
pléta: M. DOUYGES; Bibliotheca arabica scholasticorum, t. VIII, 
Beirut, Imprimerie Catholique, 1938. Ed. de la trad, latina medie­
val: E. GILSON; Les sources..., pp. 115-126.
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el De Anima de Avicena (662) y varice tratados de Averroes (663), por 
citar los m&s importantes. Todas estas obras constituyen, como ha di­
cho Gilson (664), una cadena doctrinal que permits seguir los progre- 
sos realizados por la especulaciôn filos6fica Arabe y medieval latina 
respecte a la doctrina del intelecto.
En su Risâla fl -l-*aql. al-Kindl intenta determinar los 
diverses sentidos que el tArmino "intelecto" tiene en el aima, como ha 
senalado Abu Rida en su introducciôn a la ediciôn (665). El contenido 
de la obra es el siguiente: comienza con una enumeraciôn, que atribuye 
a Aristôteles, de los diverses tipos de intelecto; distingue despuAs 
las formas materiales de las no materiales; habia de la sensaciôn y de 
cômo la intelecciôn es semejante al conocimiento sensible; a continua­
ciôn, trata de la intelecciôn; finalize con una segunda enumeraciôn de 
las clases de intelecto.
DespuAs de la introducciôn, al estilo de casi todas sus 
Risâlas, nos dice que para Aristôteles hay cuatro tipos de intelecto:
"La opiniôn de Aristôteles sobre el intelecto es que 
el intelecto es de cuatro clases. El primero de 
ellos es el intelecto que estA siempre en acto.
El segundo, el intelecto que estA en potencia y 
pertenece al aima. El tercero, el intelecto que
(662) Psychologie d'Ibn Sînâ (Âvicenne) d'après son oeuvre al-Sifâ>. 
texte arabe et traduction française par Jan BACO;?, Praga, Ed. 
de l'Accademie TchAcoslovaque des Sciences, 1956. AVICENNA 
LATINUS: Liber de anima seu sextus naturalibus, ed. critique 
de la traduction latine mAdiAvale par S. VAN RIET. Introd. sur 
la psychologie d'Avicenne par G. VERBEKE, Leiden-Louvain, J. 
Brill- E. Peeters; vol. I: livres I-II-III, 1972; vol. II: li­
vres iv-v, 1968.
(663) La obra mAs conocida por los latinos medievales fue su Sarb ki­
tâb al-nafs (Comentario al De Anima), del que no se conoce roanus- 
crito Arabe. La traducciôn latina estA editada en AVERROIS COR- 
DUBENSIS: Opera omnia.... vol. VII, pp. 5r - l4lv. En Arabe estA 
editado su Comentario medio al mismo libro: AVERROES: Taljîs..., 
pp. 1-101. Conviens seRalar, ademAs, su Maqâla fl ittigâl al-*aql
, bi-l-insân (Tratado sobre la uniôn del intelecto con el hombre),
ed. N. MORATA, El Escorial, 1923; trad. lat. medieval, en AVERROIS 
CORDUBENSIS..., vol. X, pp. 35r - 36v.
(664) Les sources ..., p. 5*
(66 5) Op. cit., p. 312
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ha pasado, en el alma, de la potencia al acto. Y 
el cuarto, el intelecto que llamamos segundo"
(666).
La segunda enumeraciôn, que se encuentra al final de la 
Risâla, es la siguiente:
"Asi pues, el intelecto o es causa y principio de 
todos los inteligibles y los intelectos segundos, 
o bien es segundo y pertenece al aima en potencia, 
en tanto que el aima no es inteligente en acto. El 
tercero es el que tiene el aima en acto, que lo ha 
adquirido y Al ha dovenido existante para ella; 
cuando quiere, lo utiliza y lo manifiesta para la 
percepciôn de algo distinto de ella desde ella; 
es como la escritura en el escritor, que la tiene 
presta y disponible, pues la ha adquirido y se ha 
quedado fijada en Al, haciAndola salir y usândola 
cuando quiere. El cuarto es el intelecto que se ma­
nifiesta desde el aima cuando lo hace salir, y e- 
xiste en acto desde ella para algo distinto" (66 7).
En esta cu&druple divisiôn comprobamos que los dos prime- 
ros intelectos a los que al-Kindî se refiere^ son aquellos de los que 
habia Aristôteles en el De Anima (668). Es decir, el intelecto primero 
de nuestro filôsofo es el intelecto agente aristotAlico. Ninguna dife- 
rencia hay entre ambos: son causa y principio de los inteligibles y de 
los intelectos, y estA siempre en acto:
"Y, por oAra parte, el intelecto que es anâlogo a 
la causa eficiente, porque los produce a todos 
(los inteligibles)..., siendo, por esencia, un 
acto" (669).
La necesidad de este intelecto viene dada por la existen­
cia de cosas en potencia, que, para pasar al acto, necesitan de otra 
cosa que ya estA en acto. Al-KindT es fiel a este principio aristotA­
lico. Ya lo habia senalado en uno de los textos que hemos visto de su 
FT -l-falsafa al-ûlâ.
(666) Ed. cit., pp. 353-554.
(6 6 7) Ibidem, pp. 357-358.
(668) III, 4 y 5 .
(6 6 9) Ibidem, 5, 430a 13-18.
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El segundo intelecto que cita, el que estA en potencia, 
es el intelecto pasivo de Aristôteles, que es anAlogo a la materia, 
porque llega a ser todos los inteligibles. Es la potencialidad del ai­
ma:
"Y, de hecho, se distingue alll, por una parte, el 
intelecto que es anAlogo a la materia, por el he­
cho de que deviens todos los inteligibles" (67O).
Esta dependencia de al-KindX con respecto a los intelec­
tos de Aristôteles, nos sugiere de nuevo el problems, que ya hemos tra­
tado, del conocimiento que el filôsofo Arabe pudo tener del De Anima 
aristotAlico.
En esta exposiciôn, c m  ser tan breve, encmtramos una 
precisiôn que no aparece en el texto del Estagirita. Al cmsiderar que 
el intelecto que estA en potencia "pertenece al aima" (6 7I), sin afir­
mar lo mismo del intelecto primero, parece que al-KindY estA recmocien- 
do que este ultimo estA fuera del aima. En el texto de FY -l-falsafa
al-ûlâ nos habia dicho que el intelecto humano estA en el aima (672).
En cmsecuencia, adnite que s m  distintos en su ser mismo, pmiendo 
a un lado el intelecto que puede Ilegar a ser todas las cosas y a otro 
al que estA etema y esencialmente en acto (673). De esta manera, al- 
Kindî se sitôa junto a los intArpretes de Aristôteles que defendieron 
la trascendencia del intelecto agente, inaugiu'ando este camino en la 
tradiciôn filosôfica musulmana, como hemos dicho anteriormente.
El tercer intelecto que menciona AbQ Yûsuf es el que los 
comentadores aristotAlicos, entre ellos Teofrasto (674) y Alejandro de 
Afrodisia (675) han querido ver en el siguiente texto aristotAlico:
"Una vez que el intelecto ha devenido cada uno de 
los inteligibles, en el sentido en que se llama
sabio a aquel que lo es en acto (lo que ocurre
cuando el sabio es, por si mismo, capaz de pasar 
al acto), incluso entonces estA aûn en potencia
(6 7 0) De Anima. III, 5, 430a 12-13*
(67 1) Risâla fî -l-4aql. p. 353*
(6 7 2) Ed. cit., p. 155.
(6 7 3) Cfr. J. JOLIVET: L'intellect..., p. 9 .
(6 7 4) Cfr. E. BARBOTIN: op. cit., pp. 142-146.
(6 7 5) Cfr. G. TH£RY> op. cit., pp. 30-31.
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de una cierta manera, no, sin embargo, de la misma 
manera que antes de haber aprendido o de haber en- 
contrado; Al es, tambiAn entonces, capaz de pensar- 
se a si mismo" (6 7 6).
En este pârrafo, se ha querido encontrar un tercer momento 
del intelecto, aquêl en que ha alcanzado la condiciôn de habituai. Al- 
Kindl se mantiene, tambiAn, en esta misma linea. Se trata del intelecto 
adquirido (al-'aql al-mustafâd, ^LiLum^I JLüaJt ) por el aima y que ya 
esté en acto, puesto que se ha unido con las formas inteligibles, habiAn- 
dose hecho uno con ellas. No obstante, a pesar de esta actualidad, no 
présenta ningûn rasgo din&mico. Es, simplements, la habilidad que el 
escritor tiene para escribir, pero no el ejercicio actual de la escri­
tura, segûn el mismo ejemplo de al-Kindî. Es algo que, en un momento 
determinado y cuando quiera, el aima puede usar, pero no el uso mismo
(6 7 7).
Precisamente por esto, al-Kindî atribuye a Aristôteles un 
cuarto intelecto, al cual dice "llamamos segundo" (6 7 8). ^Oe quA inte­
lecto se trata?
El texto monuscrito Arabe présenta, en la palabra que es 
traducida por "segundo" (al-^ânî, ^  tiJI ), una dificultad: aparece sin 
los puntos diacriticos, que puedan permitir su lectura corrects (6 7 9). 
Ello ha obligado a los editores a interpreterla de diferentes formas.
En las versiones latinas se traduce por "demostrativo".
Asi: "quafta ratio est ilia, quam denominamus demonstrativam", en la 
de Gerardo de Cremona, y "quarta est intellectus quem vocanius demons- 
trativum", en la atribuida a Juan Hispano (680). En principio, estas 
versiones parece que estAn mAs en concordancia con el cuarto intelecto 
de la segunda enumeraciôn, cuando el filôsofo Arabe nos dice que este 
intelecto es el que se manifiesta, el que aparece (al-zâhir, ^ Üül ).
Para ajustarse a estas traducciones, A. Badawi (6 8I) corrige la lectu-
(676) III, 4, 429b 5-9 .
(67 7) Cfr. J. JOLIVET: L'intellect..., pp. 10-11.
(678) Risâla fl -l-‘aql, p. 554.
(67 9) Cfr. ABU RIDA: op. cit., vol. I, p. 354, n. 1.
(68 0) A. NAGY: Die philosophischen..., pp. 1-2.
(681) Histoire..., vol. II, p. 438, n. 4.
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ra de Abu Rida, que también es la de los otros dos editores citados, y 
propone los términos "al-baySnî" ( j_ÿLuJl ) o "al-bâ *in" ( Wl ), 
con el significado de el intelecto "que estA claro, que es évidente". 
Sin embargo, no parece la lectura apropiada, como senala J. Jolivet
(682), pues "lo que es évidente" no équivale a "demostrativo".
AbQ Rida no justifies su lectura, limitAndose a indicar 
que las traducciones latinas debieron hacerse sobre otro manuscrite 
distinto al editado por Al (683). AI-Ahwânl sôlo dice que la palabra 
"demostrativo" no tiene sentido ni es corrects en el contexte de la
epistola, porque este intelecto no demuestra nada (684). MAs explicite
es, en cambio, J. Jolivet, puesto que nos dice que la lectura "segundo" 
parece la mAs verosimil, por razones de indole histôrica y doctrinal 
(685).
Una prueba puede testimoniar en favor de la lectura pro-
puesta por los très editores. Esta prueba la encontramos en el texto
de Isaac Israeli, que utiliza la misma expresiôn "intelecto segundo":
"El filôsofo dividiô el intelecto en très clases.
Primero, el intelecto que estA siempre en acto^..
Segundo, el intelecto que estA en potencia en el
aima, antes de que pase al acto... Tercero, lo
que es descrito como el "intelecto segundo". Es 
asimilado al sentido, cuando el aima busca la com­
prensiôn de las cosas desde el sentido. La facul­
tad sensitive, cuando percibe cosas por la sensa­
ciôn, imprime sus formas en la fantasia, que estA 
en la parte delantera del cerebro. La fantasia las 
lleva al aima racional y, cuando el aima las cono­
ce, llega a ser una con ellas, en un sentido espi- 
ritual, no corporal. Subsiguientemente, el aima las 
lleva al intelecto y, cuando el intelecto toma co­
nocimiento de ellas. Al y ellas llegan a scr una 
sola cosa, de nuevo en un sentido espiritual, no 
corporal. A causa de esto, el filôsofo describlô 
esta clase de intelecto como "intelecto segundo", 
porque comienza con el sentido y asciende gradual- 
mente, paso a paso, hasta que llega al intelecto, 
que pasa en el aima de la potencia al acto" (686).
(682) L* intellect.... p. 12.
(603) Introducciôn a la ediciôn, p. 352.
(684) Op. cit., p. 1 7 8, n. 2.
(6 8 5) L'intellect.... pp. 12-13, 21-22, 75-86.
(6 8 3) A.AI.TMANN - S.M. STERN: op. cit., pp. 36-37.
Î93
El ûltimo pârrafo de este texto nos expone cômo, para Is­
raeli, el proceso del conocimiento se inicia en la sensaciôn y finali­
ze en el intelecto, lo cual no encontramos en al-KindT. Pero, explicar 
este texto completo no es propôsito nuestro aqui. Lo que nos interesa 
resaltar de él es que el término "segundo" aparece aplicado ai intelec­
to, igual que lo encontramos en el filôsofo Arabe, cosa que es negada 
por A. Altmann y S.M. Stern:
"El cuarto intelecto de al-Kindî no aparece en Israe­
li, mientras que el término "intelecto segundo" de 
Israeli estA ausente en el Sobre el intelecto de al- 
Kindî" (684).
Sin embargo, el texto del filôsofo judio no sôlo nos sirve 
para comprobar que el término fue empleado histôricamente, sino que tam- 
biôn nos pone en la pista para aclarar la naturaleza del cuarto intelec­
to de al-Kindî. Efectivamente, Israeli aplica esa denominaciôn al inte­
lecto que pasa de la potencia al acto, es decir, al intelecto adquiri­
do del filôsofo Arabe, el enumerado en tercer lugar. Entonces, &qué es 
lo que nos sugiere? Simplemente que se trata del mismo intelecto, es de­
cir, del intelecto adquirido. Luego, &qué diferencia hay entre el ter­
cer y el cuarto intelecto? ipor qué los distingue al-Kindî?
Hemos dicho antes que el intelecto adquirido es algo que
no présenta ningûn rasgo dinAmico. Sin embargo, este rasgo lo encontra­
mos en el cuarto intelecto, pues éste es la manifestaciôn de lo adqui­
rido por el aima. Es decir, el tercer intelecto, el adquirido, es un 
estado, una adquisiciôn que el aima alcanza y que ya posee, pero que 
no se dinamiza (en el sentido de la "dynamis" aristotAlica). En cambio, 
el cuarto intelecto, el que "llamamos segundo", es la realizaciôn de 
esa adquisiciôn, es el mismo intelecto adquirido manifestAndose, en su 
despliegue operative.
En su definiciôn del intelecto, Israeli no distingue entre
estos dos aspectos del mismo intelecto, porque no logrô la profundiza-
ciôn en el concepto de "adquirido" que consiguiô al-KindT al desdoblar- 
lo en estâtico y din&mico: es el escritor, que ya posee la escritura, 
en el momento mismo de escribir:
(684) Ibidem, p. 38.
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"Entonces, la distinciôn entre el tercero y el cuar­
to es que el tercero es una adquisiciôn del aima, 
habiendo transcurrido el momento en que ella comen- 
zô su adquisiciôn, y lo hace salir cuando quiere; 
mientras que el cuarto, o bien en el momento de su 
adquisiciôn primero, o bien «i el momento de su a- 
pariciôn despuis, es cuando lo utiliza el aima. Asi 
pues, el tercero es el que es una adquisiciôn para
el aima, que ya habia hecho anteriormente, y, cuan­
do ella quiere, existe en ella; el cuarto es el que 
se manifiesta en el aima cuando se manifiesta en ac­
to" (6 8 5).
Se trata, en definitiva, de un segundo momento del mismo 
intelecto adquirido, muy importante, por lo deai&s, puesto que es su ma­
nifestaciôn, su realizaciôn dinimica, opérâtiva, reduplicativamente ac­
tual.
Al introducir este cuarto intelecto, el Filôsofo de los â- 
rabes parece referirse, de una manera m&s explicita, aclarândolo, al
texto aristotAlico que hemos citado antes (686). En el proceso de inte­
lecciôn, el intelecto "segundo" es aquel por el que el aima, despuAs
de haber pasado al acto, piensa en acto, se dinamiza. Si al-KindT lo
llama "intelecto segundo" es porque es lo m&s parecido que hay en el 
aima al intelecto primero, como dice Jolivet:
"Si se considéra de cerca, Aste no es incluso exac- 
tamente "el intelecto que ha pasado en el aima de 
la potencia al acto", porque esta expresiôn parece 
designer el movimiento del conocimiento desde el 
punto de vista del intelecto en potencia, mientras
que "intelecto segundo" debe cntenderse, m&s bien,
por referencia y oposiciôn al "intelecto primero".
Es, dicho de otro modo, la vida del inteligible en 
el aima, considerada desde el punto de vista del 
inteligible. El caso es aqui an&logo, formaImente 
al menos, al del intelecto primero: lo mismo que 
éste jes la forma inmateriaJ, aunque, no obstante, 
se distinga de ella, iguaImente el intelecto segun­
do es idéntico al aima que piensa en acto, en tanto 
que unido a ella, y, no obstante, diferente de ella, 
en el sentido de que esta uniôn ha acaecido, y no 
era, pues, original" (687).
(685) Risâla ff -l-'aql, p. 350.
(686) De Anima, III, 4, 429b 5-9.
(687) L* intellect..., pp. 83-84.
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Efectivamente, el aima, al igual que el intelecto primero, 
contiens las formas inteligibles, los universales, los gAneros y las 
especies, habiendo llegado a identificarse con ellas, pues se ha compor- 
tado como una cuasi-materia para ellas. Son estas formas las que han 
actualizado la potencialidad del aima, como nos decia en el texto de 
Fî -l-falsafa al-ûlâ;
"Y ellos (los universales) son el intelecto que esta 
en acto, que ha hecho pasar al aima de la potencia 
al acto" (688).
Un ûltimo problems con respecto a este intelecto. Dice al- 
Kindî; "que nosotros llamamos" (689)« iA quiAnes se refiere al emplear 
el plural? &Quiénes son los que lo llaman "segundo"? Esta es una cues­
tiôn que, en el estado actual de nuestro conocimiento de las fuentes 
de al-Kindl, no se puede resolver.
Entre ambas enumeraciones de los diverses tipos de intelec­
to, al-Kindî expone, brevemente, el proceso de intelecciôn. Dice que 
Aristôteles compara el intelecto con el sentido, a causa de la proxi- 
midad que hay entre el sentido y el viviente. Los traductores latinos 
en lugar de "viviente" (al-hayy, ), tradujeron "verdad" (al-haqq,
) (6 9 0) , error que hay que atribuir o a una mala lectura o a un 
fallo del copista del manuscrite que utilizaron, dada la similitud 
grafica entre ambos tArminos, ya que al-Kindî parece referirse clara­
mente al ser viviente o, mas estrictamente, al animai, pues la sensa­
ciôn es comûn a todos los animales, mientras que no lo es el intelecto.
Al-AhwSnî cita un texto (6 9I) en apoyo de la lectura "vi­
viente", extraido del Kitâb al-nafs, esa parâfrasis o resumen del De 
Anima, que atribuye al traductor Ishâq b. Hunayn y de la que ya hemos 
hablado. Este texto dice asi;
"Comenzô (Aristôteles) distinguiendo entre el senti­
do y el intelecto, y dijo: el sentido pertenece a 
todos los animales, pero el intelecto no es propio 
de todos los animales" (6 9 2).
(6 8 8) Ed. cit., p. 1 5 5.
(6 8 9) Risâla fî -1-^aql, p. 354.
(6 9 0) Cfr. A.NAGY: Die philosophischen..., pp. 2-3.
(6 9 1) Op. cit., p. 1 7 9, n. 2.
(6 9 2) Ibidem, p. 157.
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Es decir, la proximidad del sentido al viviente hay que 
entenderla como la absolute solidaridad entre la sensibilidad y la ani- 
malidad, como afirma Jolivet (693)* Esto es totalmente aristotAlico, 
confirmado, adem&s, por ese texto paralelo citado por al-AhwânX. Asi, 
que al-Kindl nos diga que Aristôteles establece esa comparaciôn, por 
la proximidad entre el sentido y el viviente, entra de lleno en el con­
texte aristotAlico de la Risâla kindiana.
Afirmado el paralelismo, el filôsofo Arabe explica, de pa- 
sada, los procesos de la sensaciôn y de la intelecciôn. Para ello, dis­
tingue dos clases de formas: las que est&n en la materia, objeto dsl 
sentido, y las que no est&n en la oiateria ni en la fantasia, propias 
del intelecto. Habiamos dicho que el conocimiento es la aprehensiôn 
de las formas. Por tanto, cuando el aima aprehende la forma que est& 
en la materia fisica, que es el sensible en acto, se comporta como una 
nueva materia para ese sensible. Por esto se dice que la facultad sen­
sible est& en potencia respecto a esa forma, que la ha de actualizar.
En el momento en que el aima recibe esa forma, se identifies con ella, 
como ya hemos explica do cuiteriormmte: el sensible, en el aima, et el 
sentido. Fuera de estas identificaciones, no queda m&s que el sensible 
material, en tanto que material.
De la misma manera se realiza la intelecciôn. Adem&s de 
las formas que est&n en la materia, existen aquellas que no est&n en 
la materia ni en la fantasia. ^Dônde est&n estas formas? Dejando «par­
te el problems ontolôgico que se plantea, y que al-Kindî no resue ve 
en ningun momento, ellas, en cuanto son formas noAticas, que no tienen 
materia ni descansan en las imàgenes, est&n en el intelecto primero, 
puesto que Aste es
"la especificidad de las cosas siempre en acto'
(694).
Hora es ya de resolver el problems que plantean estai pa­
labras, que nos habiamos encontrado antes en el manuscrite del Dr:tish 
Muséum, en la definiciôn de Isaac Israeli y, de una manera muy parecida, 
en el texto citado del tratado metafisico kindiano. &QuA quiere dtcir 
esta expresiôn?
(6 9 3) L'intellect..., p. l4.
(69 4) Risâla fT -l-'aqi, p. 356.
2 9 7
Releamos de nuevo el texto del tratado Sobre la filosofla
primera;
"El intelecto es las especies de las cosas, puesto 
que la especie es inteligible, y lo que esté por 
encima de ella, mientras que los individuos son 
sensibles" (6 9 5)•
Las formas que no est&n en la materia ni en las im&genes, 
son las especies y los gAneros (lo que est& por encima de las especies), 
como ya habiaunos visto. Son las formas inteligibles y, en cuanto tales, 
son el intelecto primero mismo, ya que no pueden estar mi en la materia, 
ni en el alma, ni siquiera en Asta descansando en la fantasia. Ahora se
trata de formas puras (6 9 6). Cuando ellas se unen con el alma, son for­
mas inteligibles, y el alma, que antes de unirse con ellas era inteli­
gente en potencia, deviene inteligente en acto. Es decir, el alma, en 
cuanto facultad de entender, era intelecto en potencia; pero, una vez 
que ha recibido las formas inteligibles, se ha convertido en intelecto
en acto. &QuA agente ha hecho pasar al alma de la potencia al acto?;
"Lo que hace pasar al alma, que es inteligente en 
potencia, hasta que llega a ser inteligente en ac­
to, quiero decir, que se unan con ella las espe­
cies y los gAneros de las cosas, es decir, sus uni­
versales, son los universales mismos; pues su union
con el alma hace que el alma llegue a ser inteligen­
te, es decir, que tenga un cierto intelecto; a sa­
ber, est&n en ella los universales de las cosas.
Los universales de las cosas, que son los que pa­
san de la potencia al acto en el alma, son el inte­
lecto adquirido del alma, que ella lo tiene en po­
tencia. Y ellos son el intelecto que est& en acto, 
que ha hecho pasar al alma de la potencia al acto"
(6 9 7).
Asi, el intelecto primero es los universales mismos, los 
gAneros y las especies. Estos, en cuanto que se unen con el alma, cons­
tituyen el intelecto adquirido; pero, en tanto que la hacen pasar de 
la potencia al acto, son el intelecto siempre en acto, es decir, el in­
telecto primero. En este sentido, en cuanto que los universales son el 
intelecto siempre en acto, Aste es la especificidad de las cosas. Por 
esto se dice que este intelecto es causa y principio de los inteligibles
(6 9 5) Ed. cit., p. 1 5 4.
(6 9 6) Cfr. J. JOLIVET; L'intellect..., p. 1 6.
(6 9 7) Fî -l-falsafa..., p. 1 5 5.
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y de los intelectos: los inteligibles emanan de 6l, puesto que los cen­
tième, por séria especificidad de las cosas, y da origen, en el aima, 
a los diverses intelectos, es decir, les intelectos segundes, bien per 
la disposici6n del aima para racibir las fermas inteligibles, intelec- 
te en petencia, bien per la recepci6n misma, intélecte adquiride.
Asi, el precese de cenecimiente, tal corne le entiende al- 
Kindî, es el siguiente: el aima, en petencia de entender, recibe del 
intelecte priraere, que es la universalidad en acte, las fermas pures 
a las cuales se une. Estas fermas son, entonces, el intelecte adquiri- 
do, en cuante son prepiedad del aima; el intelecte adquiride, posterior- 
mente, se manifiesta, se realiza operativamente, censtituyèndese er el 
cuarte intelecte.
Son, per tante, très les têrmines que intervienen en este 
precese: el que da (mufld, ), la que recibe (mustafida, 8 )
y le adquiride (mustafâd, :
"El deviene el dader y el aima la adquirente, pcrque 
el aima es inteligente en petencia, mientras qie el 
intelecte priraere est& en acte; pues toda cosa que 
da alge de si, el adquirente tiene este algo er pe­
tencia y ne en acte" (6 9 8).
Estes très têrmines son les très primeres intelectos eue 
ha enumerade: el intelecte siempre en acte; el intelecte en petencia, 
que pertenece al aima y que es esa petencialidad que tiene el aima pa­
ra llagar a ser inteligente; y el intelecte adquiride, cuando ya e»tâ 
en pesesiôn de les inteligibles. Cuando se manifiestan, el intelecie 
adquiride se asemeja al intelecte priraere y, per elle, es llamado 'in­
telecte segunde".
Cuando el aima ha recibide las formas, se identifies cen 
ellas tetalmente, se hace una con ellas, perque ella deviene una ctasi- 
materia para esas fermas:intelecte e inteligible son une cen relacion 
al aima. Pero esta identificaciên ne se puede dar per relacion al inte­
lecte priraere:
(6 9 8) Risâla fr -l-<aql, p. 3 5 6.
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"Lo inteligible en el aima y el intelecto primero, 
respecte del intelecte primero, no son una sela 
cosa; pere, respecte del aima, lo inteligible y 
el intelecte son una sola cosa" (6 9 9).
Una ultima cuestiôn se nos plantea a prop6sito del intelec­
to primero: si es la especificidad de las cosas, es decir, les univer- 
sales, &es, acase, el munde inteligible en el que residen las ideas? En 
este case, séria el "munde del intelecto", del que nos habla en su Ri- 
s51a fi -1-qawl fl -1-nafs, corne hemos indicado anteriormente. O, por 
el contrario, ^os ese intelecto universal, comûn a todos los hembres, 
que engendra el cenecimiente en elles, segûn le entendiô Averroes?.
O ise trata del intelecto especulative de Juan Filôpono? Ningûn date 
aporta al-Kindi para dilucidar este problems.
Finalmente, &qué relacion hay entre el conocimiento sensi­
ble y el intelectual? Ninguna alusiôn se encuentra en nuestro filosofo 
con respecte a esta relaciôn. Segûn piensa Jolivet (700), ello se debe 
a que su doctrine compléta del cenecimiente no responds plenamente al 
espiritu aristetélice.
Sabemos que para Aristôteles, el paso de la sensaciôn a 
la intelecciôn tiene una gran impertancia en la genesis del conociraien- 
te. Al-KindT en ningûn memento se refiere a esta génesis cuando carac- 
teriza el proceso del conocimiento intelectual. Sin embargo, veiamos 
que situaba la imaginaciôn en una linea fronteriza entre la sensaciôn 
y la intelecciôn. Pere ne llegô a desarrellar cempletamente esta doctri­
ne , al menos en los textes que hey conecemos.
Segûn la cencepciôn que acabames de ver, entre la sensa­
ciôn y la intelecciôn hay un gran parecido, pero, por le que sabemos, 
no hay continuidad. Habria que senalar la inflexiôn neoplatônica sufri- 
da aqui por el Filôsofe de los arabes, pues se sabe que fus prepio del 
platonisme afirmar la separaciôn entre ambos tipos de conocimiento, el 
sensible y el intelectual (7OI).
(6 9 9) Ibidem, p. 3 5 7.
(7 0 0) L'intellect..., p. 15*
(7 0 1) Cfr. W. ROSS: op. cit., p. 21«t.
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Como resumen a todo lo expuesto aqui, podemos decir que 
al-Kindl, a pesar de no profundizar totalmente el problème noético, 
estableciô un modèle que les siguimitee filôsefes Arabes siguieren. 
Introduje en la tradiciôn aristetêlica una cu&druple divisiôn del in­
telecto, cuya fuente ha suscitado un preblema:. ^ cu&l fue el origen de 
esta divisiôn?
Diverses investigaderes se han planteade esta cuestiAn. 
&Fue un planteamiente original de nuestro filôsofe? &Fue una fuente 
griega descenecida, corne parece sugerir A. Nagy (702)? &Fue el Péri 
Nou de Alejandro de Afredisia, corne sestiene Gilsen (703)? &Fue el 
misme Aristôteles, corne asegura AbO Rida (704)7
La cuestiôn de la fuente de las teerias medievales del
intelecte la expendreroes en êl siguiente capitule, perque, al ser un
preblema que atravesô toda la filosefia posterior, esté presents, tam- 
biôn, en al-FSrSbX.
Per medio de su cencepciôn del intelecte, al-Kindî resel- 
viô les des problèmes a les que se enfrentô, la inmortalidad del aima, 
que la alcanza el hombre al unirse su aima cen el intelecto primero,
aunque ne se identifique cen ôl; y la fundamentaciôn del conocimiento
cientifico para alcanzar la verdad, esa nueva ferma de conocimiento que 
les Arabes adquirieren per su contacte cen la filosefia griega, que es 
conseguida per ese misme intelecte primero. Afirmar, per tante, la exis- 
tencia de este intelecte fue alge necesario para el desarrello dt tede 
el sistema filesôfice en el pensamiente Arabe.
2.- BAKR AL-MAW;^ILÎ.
Cuando expeniames la cencepciôn del aima en los prineros 
falâsifa, incluimes la dectrina ofrecida por el traductor Qustâ 1. Lûqâ
(7 0 2) Die philosephischen..., p. XVIII.
(7 0 3) Les sources..., pp. 22-27.
(704) Op. cit., pp. 3 4 6-3 5 1.
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sobre la misma. Sin embargo, este autor y traductor no nos ha legado 
ningûn escrito acerca del intelecto. En cambio, si lo encontranios en 
un autor,desconocido tanto en la Edad Media latina y el mundo Arabe, 
puesto que ninguna referencia a êl se hace en las obfas de los escrito­
res Arabes, como en nuostros dias.
En un articule publicado en 1936, S. Pines daba a conocer
(7 0 5) la existencia de una epistela titulada Fî -1-nafs (Sobre el aima), 
cuye autor fue un tal Dakr Xbn al-Qâsim Ibn Abî Tawr al-MawsilT. Las 
fuentes Arabes ne nos mencionan ni el nombre ni la obra de este filoso- 
fe. Como parece que viviê en la êpeca en la que la filosofia musulmans 
iniciaba su andadura, hacia finales del siglo IIl/lX y comienzos del 
siguiente, y no posteriennente, como parece sugerir M. Arkoun (706), 
creemos que séria interesante resurair la exposiciôn que sobre su doc­
trine del intelecto nos ofrece Pines en su articule, corne prueba de 
nuestra tesis general.
El interês por esta obra se acrecienta desde el momento 
en que sabemos que el medie ambiente en el cual debiô escribirse, man- 
tenia escases contactes cen el desarrello que la filosofia iba adquirien- 
de dentro del Islam. Las ûnicas referencias a este medio ambiente y a 
la fecha en la que debiô vivir nuestro autor, nos las proporciona la 
misma obra, pues cita los nombres de les traductores y mêdicos AbûT 
U^_tmân al-Dimasqî (707), que muriô hacia el ano 300/914, a quien diri­
ge la epistela llamandole "maestro"; y Mbit b. Qurra (7 0 8), filôso­
fe de llarrân que muriô en el 2 80/9 0 1, cuyas ensenanzas debian ser co- 
nocidas en tedo el territorio centiguo a la ciudad de les Sabeos y, por, 
tante, tambiên en Mosul (Mawsil), de la que era originarie Bakr al-Maw- 
siir, a juzgar por su "nisba" (patroniroico). Las pocas noticias existan­
tes sobre el enteme cultural, hacen que su dectrina sobre el intelecto 
se nos muestre sugestiva.
(703) La doctrine do l'intellect selon Bakr al-Mawgill, en Studi Orien- 
talistici..., pp. 330-364.
(7 0 6) Contribution..., p. Il4, n. 2.
(7 0 7) Cfr. lUN AL-NADÏM; op. cit., p. 298. IBN ABÎ UgAYBI^A; op. cit., 
vol. I, p. 2 3 4. IDN AL-QIFTÎ; op. cit., p. 409. G^, S.I, 369-370.
(7 0B) Cfr. IDN AL-NAOrM; op. cit., p. 272. IBN AL-QIFTI; op. cit., pp. 
115-1 2 3. IDN ADi' USAYDl*At op. cit., vol. I, pp. 215-218. GAL,
S . I , pp. 384-386.
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El objeto de este tratado ET -1-nafs, segûn déclara al co- 
mienzo, es el estudlo del aima, ciencla que es de sumo interés para el 
hombre, porque el aima es la causa de su existencia y aquel principio 
por el que realiza sus actos, tiene voluntad y est& dotado de entendi- 
miento. Sin embargo, no establece el problema del aima entera, sino 
s6lo el de una parte o facultad de la misma: el intelecto, de cuya 
existencia no cabe la menor duda (709)• Suponemos que si Dakr se de- 
cidiô a investigar sobre la naturaleza de esta facultad es porque la 
consideraria como tema nuclear de la filosofia, quizâ en orden a clari- 
ficar los problèmes de la inmortalidad del aima y .del conocimiento, pues 
arabos temas est&n présentes, implicitamente, en el désarroilo doctrinal 
que ofrece.
El intelecto es una sustancia, no un cuerpo, inmortal y no 
susceptible de corrupciôn, cuya sustancia es la ciencia misma. Esta es 
la conclusion a la que llega. ^Cûmo se puede conocer la naturaleza del 
intelecto? Para solucionar esta cuestiôn, propone un método que, segûn 
dice, toma de TSbit. Fue el método seguido por Galeno al définir le 
pleuresla: para conocer la esencia de esta enferemedad, hay que consi­
dérer sus sintomas. Asi, para définir la naturaleza del intelecto es 
preciso conocer antes sus sintomas, esto es, sus actos. Parte, comc se 
puede observer, del principio aristotélico de que los actos y las cpe- 
raciones son, lôgicamente, anteriores a las potencies (710).
Las operaciones propias del intelecto son: aprehender, 
comprender, examiner y juzgar las aprehensiones que le llegan de les 
sentidos, de las otras facultades psiquicas y del mismo intelecto. Pe­
ro la operaciôn m&s peculiar de esta facultad del aima es la aprehen- 
siôn. Hay que definirla y, si es susceptible de division, saber cucl 
es la que m&s propiamente conviens al intelecto.
La aprehensiôn es la "informaciôn" de algo por medio *e
una forma:
"Toda (cosa) en la que hay una forma y que, con eso, 
tiens una voluntad que le permits (comunicar) , cuan­
do quiera, a esta forma un movimiento en acto, es un 
(sujeto) que aprehende" (711).
(709) Cfr. S. PINES: La doctrine.... pp. 353-354.
(710) De Anima, II, 4, 4l5a I8-19.
(711) S. PINES: La doctrine.... p. 356.
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Esta definiciôn, que Bakr toma de Mbit, le lleva a cons­
tater que la aprehensiôn es la recepciôn de una forma por el sujeto 
que aprehende. Pero, adem&s, toda aprehensiôn comporta, necesariamen- 
te,una voluntad; porque, el hecho de que una forma subsista en algo, 
o, con otras palabras, informe algo, no permite concluir que esta co­
sa sea un sujeto que aprehende. Por tanto, recibir una forma no siempre 
es conocer: un trozo de cera que es impresionado por una forma no cono- 
ce. Esto serâ afirmado, también, por al-FârâbT.
Puesto que las "informaciones" son de dos clases, las ad- 
quiridas y las que no lo son, hay que indagar a qué clase de estas dos 
pertenece la aprehensiôn intelectual. En principio, parece que las apre­
hensiones que tiene el intelecto corresponden a objetos que han sido ad- 
quiridos por ôl mismo o por sus principles, gracias a la mediaciôn de 
los sentidos y de otras facultades que hay en el cuerpo. Sin embargo, 
si el intelecto tiene aprehensiones que no responden a esto, o han si­
do adquiridas por mediaciôn de algo distinto ai cuerpo; o no han sido 
adquiridas, sino que son debidas a un volverse el intelecto sobre si 
mismo y a la contemplaciôn de su propia esencia (712). Puesto que el 
intelecto tiene estas taies aprehensiones, &cuAl de las dos hipôtesis 
es la cierta? Después de rechazar que el intelecto no puede tener apre­
hensiones que hayan sido adquiridas por algo distinto del cuerpo, por 
que, si asi fuera, esta cosa deberia ser conocida por el intelecto, Bakr 
al-Mawsiir concluye que las aprehensiones propias del intelecto no son 
adquiridas, sino que son aquellas que el intelecto alcanza por si mis­
mo, talcs como el conocimiento de los primeros principles.
Para confirmar esto, Bakr cita a Platôn: aprender no es 
otra cosa que recorder, lo cual quiere decir que la aprehensiôn que es­
ta présenté en acto en el intelecto, forma parte de la esencia del mis­
mo; esto es, la aprehensiôn, o representaciôn intelectual, es el mismo 
intelecto (713). Hay, de esta manera, una total identificaciôn entre 
el sujeto, que es el intelecto, y el objeto, al que los antiguos 11a- 
man "inteligible". Se trata, como se ve, de im nuevo intento de sînte-
(712) Ibidem, p. 357.
(7 1 3) Ibidem, p. 359.
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sis entre Platôn y Aristôteles lo que propone. El conocimiento que el 
hombre adquiere por medio de la aprehensiôn intelectual es la ciencia 
m&s superior.
Como lo que ihdican las primeras proposiciones, que son 
el acto del intelecto, no puede perecer ni sufrir cambio su esencia 
y, a su vez, se identifies con el intelecto, entonces ôste no puede 
padecer ninguna alteraciôn. Luego el intelecto existe por si mismo 
sin necesitar de un cuerpo o de nada que sea distinto de ôl. El inte­
lecto es, en consecuencia, una sustancia. Es, adem&s, viviente, porque 
lo que est& dotado de aprehensiôn es, por definiciôn, viviente, ya que 
puede desarrollar un movimiento a trav&s de la voluntad.
Bakr al-MawsilT concluye:
"Si la cosa es como yo la veo, opino que he deroos- 
trado que esta parte (del aima) es una sustancia 
y no un cuerpo, que ella es inmortal y que no es 
susceptible de corrupciôn, que su sustancia es la 
ciencia misma" (714).
Pines finalize su articule diciendo que las relaciones de 
esta doctrine con la de Aristôteles son claras: la cencepciôn segun la 
cual intelecto, aprehensiôn y objeto de la aprehendiôn se identifican, 
no es mas que una adaptaciôn de la teorla aristotôlica de la identidad 
entre lo pensado, el acto del pensamiente y la facultad que piensa. Pe­
ro, al rechazar el conocimiento sensible, previo a la intelecciôn, y al 
aceptar la reminiscencia, Bakr al-Mawsill se acerca a Platôn (715).
Para comprender mejor el sentido de esta dectrina y «1 in­
terés de este autor en dedicar un estudio al intelecto, séria necesario 
conocer mejor el medio ambiente cultural en el que viviô. Al ser nuy 
escasas las fuentes para el conocimiento de este entorno ambiental, se
(714) Ibidem, pp. 362-36).
(715) En el momento de redactar este trabajo, para someterlo a su defen­
se, hemos recibido, enviada por el British Museum, una fotocopia 
del manuscrito en el que se encuentra el texte de este tratido de 
Bakr al-Mawgill. Dada la dificultad que su lecture présenta, cree­
mos que es m&s oportuno estudiarlo con suficiente tieropo para ofre- 
cer un estudio mas detallado, asi como su traducciôn compléta. Ello 
nos permitir&', entonces, coraprobar si realmente es un texto inte­
resante en el conjunto de la filosofia Arabe.
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convierte en eropresa bastante dificil. Nos queda, sin embargo, esta 
epistola como prueba de que el intelecto constituyo una preocupacion 
en todos los ambientes musulmanes en donde existian ocupaciones y que- 
haceres filos6ficos.
AL-FARABI.
La felicidad eterna, para al-FarabT, fin al que tiende el 
hombre, depends del perfeccionamiento del alma, como antes hemos indi­
cado. Tan solo una facultad puede perfeccionar la sustancia misma del 
alma: la racional (al-quwwa al-natiqa) (?l6), que es aquella por la que 
el hombre entiende, aquella por la que reflexiona, por la que adquiere 
las ciencias y las artes, y por la que distingue entre lo "hennoso" y 
lo "feo" de las acciones (?17). Esta facultad o razon (nutq, ) , que
es la esencia del intelecto (^aql,.JdLr )(7 18), ofrece varies significa- 
dos.
Para dilucidar estas diverses acepciones, al-Farâbl escri- 
bio su Risâla fl ma^ânî al-Cgql (Epistola acerca de los significados 
del intelecto) (719), muy conocida en la Edad media cristiana bajo los 
titulos de Ue intellectu o De intellectu et intelliqibili (720), tradu-
(7 1 6) Cfr. AL-FAHAul; *• Uyiin..., p. 64; trad, esp., p. 271.
(7 1 7) Cfr. AL-FÂRÂBÎ: Fuful..., p. I0 7 .
(7 1 8) Cfr. AL-FÂRÂI3Î; 5arh... fl -l-*-ibâra, p. 34.
(7 1 9) Ediciones de F. DIETERICI y de M . BOUYGES, ya citadas. Traducciôn
alemana: F. ÜIETERICI: Ai-Fârâbî's philosopliischen Abhandiungen 
aus dem arabischen übersetzt, Leiden, J. Drill, I8 9 2, pp. 6 1-8 I. 
Traducciôn italiana: F.LUCCIIETTA: Farabi. Epistola sull'iiitellctto, 
Padova, Editrice Antenore, 1974.
(7 2 0) Ed. ü. CilMERARlUS: Alpharabii vetustissimi Aristotelis interpre- 
tis opéra omnia <tuae latina lingua conscripta reperiri potuerunt, 
Parisi, apud Dionysium Moreau, I6 3 8 . Reimpresiôn: Frankfurt am 
Main, Minerva, I9 6 9. Ed.también por E. ülLdON; Les sources..., 
pp. II5-I2 6 , con traducciôn francesa, pp. 126-141.
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ci da  por D o m i n g o  G u n d i s a l v o  o J u a n  H i s p a n o  (721). E s t e  t r a t a d o , junto 
con la M a d l h a  a l -f â d i la  y  a l gunos p o co s  textos de o t ra s  obras, son 
las fuentes pa ra  esta b l e ce r  la c o nc e p c iô n  del i n telecto en Abu Nasr 
al-F3r%bI.
A) Los di ve r s e s  s e ntidos del término " i n t e l e c t o " .
C o mi e n z a  a l -F â r â bî  esta E p i s t o l a  cons t a t an d o  la diversi- 
d a d  de acep c i o ne s  en q u e  el t é rm i n o  " i ntelecto" (^aql) es u s ado (722):
"El n o m b r e  de 'intelecto' se dice de m u ch a s  maueras: 
1) L a  cosa p o r  la q u e  el vulgo di ce  del hombr* q u e  
es inteligente. 2) El intelecto q u e  los mutakalli- 
m O n  r e p i t e n  u s ua l m e nt e  diciendo: es to  es lo que el 
i nte l e c to  requiere, o lo que el i n telecto recaaza. 
3) El  i n telecto q u e  el m a estro A r i s t ô t el e s  meacio- 
n a  en  el L i b r o  de la d e m o s t r a c i ô n . 4) El intelecto 
q u e  m e nc i o n a  en el tratado sexto del L i b r o  de las 
costvunbres. 3) E l  i n telecto q u e  m e nc i o n a  en el L i ­
b r o  del a l m a . 6) El intelecto q u e  m e n c i o n a  en el 
L i b r o  de la roetafisica" (723).
El resto de la o b r a  e s té  dedicado a estudiar, in extenso, 
c ada uno de estos significados. E l io s  se  pueden dividir, como ha  aecho 
M. C r u z  llernéndez (724), en c uatro sentidos: los p r efilosôficos, que 
c o mp r enderian los dos p r im e r o s  m u m e r a d o s ;  los p regnoseolôgicos, que 
s e ri a n  el t e rcero y  el cuarto; el gnoseolôgico, q u e  a b a r c a  la divisiôn 
q u e  a l - F a r a b T  e s tablece con r e sp e c t o  al qu in t o  signifiesdo; y, final- 
m ente, el metafisico, q u e  es el û l ti m o  de los expuestos. Estudiaremos
(7 2 1 ) Sobre el traductor latino, cfr.; H. BEiXlRET: L e s  p r emiers traduc­
tions t o lédanes de philosophie; o e uvres d ' A l p h a r a b i , en Revie 
N e os c o l as t i q u e  de P h ilosophie, 4l (l939), pp. Ü3, 93 y  97.
D. S A L M A N : T h e  m e di e v a l  tr an s l a ti o n s  o f  A l fa r a b i' s  w o r k s , m  T h e  
N e w  Scholasticism, 13 (1939), p. 246.
(7 2 2 ) En estas tr ad u c c io n e s  latinas, el m i sm o  término érabe, ^aql, es 
traducido p o r  " i n t e l l e c t u s " , " intelligentia" o "ratio". Cfr. J . 
J O L I V E T : Intellect et i n t e l l i g e n c e . ..
(7 2 3 ) R islla f T  m a ^ S n T  a l - ‘a q l , ed. M. B O U f G E S , pp. 3-4. Citaremcs 
siempre p o r  esta e d ic i ô n  por ser més compléta q u e  la de F.liete- 
rici.
(724) H i st o r i a  de la filosofia..., vol. I, p. 93.
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e n  este a p a r t a d o  aquellos si gn i f i ca d o s  del intelecto q u e  no  son los gno- 
seologicos, es  decir, los q u e  n o  a p ar e c e n  en el De A n i m a  de Aris t ô t el e s  
s e g û n  al-Farâbî, reservando êstos p a r a  el siguiente.
El primer s e nt i d o  al q u e  s e  refiere el M a e s t r o  S e gundo dé ­
s i gn a  el si gn i f i es d o  més v u lg a r  del término: cuando se dice, por ejem- 
plo, que M u ^â w i y a  es inte l i g en t e  ( e jemplo p uesto por el mi sm o  a l - F â r â ­
b î  y que no  s e  encuentra en las v e rs i o n es  l a ti n a s ) . &P or  qué se pu ed e  
d e c i r  esto de Mu*âwiya? P a r a  explicarlo, al-Fârâbî r e c u r r e  a la no ci ô n  
de v irtud y di ce  q u e  el v u lg o  se divide en dos grupos, aquellos q u e  
p i en s a n  q u e  el q u e  es i n teligente es q u i e n  emplea su r e flexion para  
h a c e r  el bi en  y  evitar el mal, y  a q ue l l o s  q u e  opinan q u e  es i n teligen­
te q u ien em pl e a  su reflexion pa ra  obrar, sin p r ecisar q u e  su a cciôn sea 
b u en a  o mala. E n  ambos Casos, se r e fi e r e n  a aquel "que se mues t r a  inte­
ligente" (al-muta^aqqil) (725). Entonces, intelecto, en este p rimer s e n ­
tido, désigna la facultad q u e  tiene q u i e n  obra con reflexion, siendo em- 
p l e a d a  en el s e nt i d o  en q u e  la usa Aristôteles:
"En Aristôteles, el sign i f i ca d o  de " e l  que se m u e s ­
tra i n t e l i g e n t e "  es el q u e  es de excelente refle- 
xiôn p a r a  descubrir las acciones de la virtud que 
h a y  q u e  hacer, en el m o me n t o  en q u e  actûa en a l g u ­
nos casos, cuando, a d e m & s , es vi rt u o s o  por n a t u r a ­
leza" (7 2 6).
E s t e  sentido vu lg a r  p odria c o nfundirse con el cuarto s i g ­
nificado, es decir, con el sentido en q u e  A r is tôteles lo utiliza en la 
Ê t i c a  a N i c ô m a c o . Sin embargo, al-F â r â bî  indica clar a m e nt e  con él el 
s e ntido comûn, el buen sentido, la sensatez, que son cualidades de ca- 
si todas las personas. S é ri a  el "koinai ennoiai" de los estoicos (7 2 7), 
m i en t r a s  que el sign i f i ca d o  q u e  tiene en  la obra ar is t o t él i c a  m e nciona-  
da hace r e fe r e n ci a  al h a b i t e  de los p r i m e r o s  prin c i p le s  y su aplicaciôn, 
lo cual r e qu i e r e  la e x p e r i e nc i a  personal, c o mo  ya  veremos.
(7 2 5) Sobre el s i gnificado del término "ta^aqqul" ( J — eueS) y el p a r ­
ticiple ac ti v o  correspondiente, " m u t a * a q q i l " , cfr. Apéndice, tra­
ducciôn de la llisâla fî ma*ânl a l - ^ a q l , nota 1, en p. 399, de 
este trabajo.
(72G) Risâla f î  m a f â n i ..., p. 7.
(7 2 7) Cfr. El, s.v. "*-Aql", vol. I, pp. 552-353.
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El sentido b a j o  el cual los m u ta k a l li m i e s  ( " loquentes" en 
la trad u c c iô n  latina) u s a n  el término " i nt electo" h a c e  referencia a lo 
q u e  es claro p a r a  todos o p a r a  la m a y o r la de los hombres. Es decir, es 
el r e cu r s o  a la a u to r i d ad  de  la razôn, empleado, especialmente, por 
los m u ct a z i li e s  cuando dice: "el i n te l e c to  r e qu i e r e  esto" o "esto r é ­
p u g n a  al intelecto". Q u i e r e n  decir con e l lo
"lo q u e  es c o gnoscible a la p r im e r a  opiniôn de todos, 
pues, ciertamente, la p r im e r a  o p iniôn comûn, en to ­
dos o e n  la mayorla, es llamada intelecto" (7 28).
P a r e c e  q u e  h a y  aqui una c r itica al m é to d o  lôgico empleado 
p o r  los muttazilies, cuyos ra zo n a m ie n t o s  n o  se  fundarian en premisas 
ciertas y  évidentes, s i no  s ô lo  pr ob a b l es  (729). Es decir, elles no apli- 
c a ri a n  los prin c i p io s  de la ciencia, sino q u e  confiarian en la opiniôn 
comûn. El i n telecto séria, p o r  tanto, a q u e l l o  que es cl ar o  a los hombres, 
una e s pecie de r e ct a  r a z ô n  del pensar.
El  tercer significado, aq ue l  q u e  Aris t ô t el e s  emplea en el 
L i b r o  de la d e mo s traciôn (730), es el in te l e c to  p o r  el q u e  el hombre 
co no c e  los p r im e r o s  p r i n c i p i o s  sobre los q u e  se funda la ciencia, c o n o ­
ci mi e n t o  q u e  n o  r e quiere ni  el r a zo n a m ie n t o  ni la reflexiôn. Al tratar 
de e s ta blecer el m é to d o  c i en t i f ic o  q u e  debe seguir el conocimiento h u ­
mane, m é to d o  ba sa d o  en la l ôgica como ya  he mo s  dicho, al-Farâbl eacon- 
t rô q u e  Ar is t ô t el e s  lo h a b l a  funda m e nt a d o  en el h & bi t o  de los prineros 
principios, q u e  es un  c o n o c i m ie n t o  intuitive, an te r i o r  a  la demostra­
ciôn. Y este es el s e ntido p r im a r i o  del t é rm i n o  "intelecto". Es m a  
disp o s i ci ô n  o a p t i t u d  n a t u r a l  en el hombre:
" D és i g n a  con él la f a cu l t a d  del a i ma  por la que 
llega al h o m b r e  la certeza en las pr em i s a s  uni­
versal es , v e rd a d e ra s  y  necesarias, sin razona- 
m i e n t o  a l g u n o  y  sin reflexiôn, sino p o r  la dis­
p o s i c i ô n  natu r a l  (al-fitra) y p o r  la naturale­
za" (7 3 1 ).
(7 2 8 ) Ibidem, p. 8 .
(7 2 9 ) Cfr. F. LUCaiETTA: op. cit., p. 20.
(7 3 0 ) Anal. Post., II, 9, lOOb 5- I 7 .
(731) Risâla fl ma^ânl..., p. 8.
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Se trata del inte l e c to  espe c u l at i v o  que a l canza los p r i n ­
c i pi o s  de la ciencia. Es u n a  de las dos p a rt e s  que ti en e  la facultad 
racional, tal como a l - F 5 r a b î  e xpone en los Fu gû l  a l - m a d a n T ;
"H ay  (una f a cu l t a d  racional) p r âc t i c a  y  otra especu- 
lativa. U n a  p a rt e  de la prâctica es propia de la ha- 
b i li d a d  y  otra, r eflexive. La  espec u l at i v e  es a q u e ­
lla p o r  la que el h o m b r e  conoce los existantes c u ­
ya cond i c i ôn  es no  ha ce r l o s  noso t r o s  ni cambiarlos 
de un e s ta d o  a  otro, p o r  ejemplo, q u e  très es un
nû me r o  impar y  c uatro un  n uméro par; ciertamente,
no  p o d e m o s  cambiar el très para q u e  llegue a ser 
un par, p u e s  el très perdura, ni el cuatro para 
q u e  l legue a ser un  impar, pues es cuatro, tal co ­
m o  p o d e m o s  cambiar la tabla para q u e  llegue a ser 
redonda después de h a b e r  sido cuadrada, pues ella 
es ta bl a  en a m bos e s ta d o s  a la vez" (7 3 2 ).
E s t e  intelecto es el q u e  e s t é  en po te n c i a  cuando todavia 
n o  h a  r e ci b i d o  los p r imeros principios, pero, una vez q u e  ha r e cibido
la ilurainaciôn del intelecto agente, e s t a r â  en acto. E s t e  desarrello
lo trata a l - F â r â b î  posteriormente, c uando considéra el intelecto del 
q u e  Aris t ô t el e s  h a bl a  en el D e  A n i m a . Es, en definitive, el m i sm o  in­
te le c t o  que es una de las p a r t e s  del aima.
L a  cuarta a c e p c i ô n  es a q u e l l a  q u e  u t il i z a  Aristôteles en 
el L i b r o  de las c o s t u m b r e s , es decir, la E t ic a  a  N i cô m a c o  (733), û n ica  
ob r a  ar is t o t él i c a  dedicada a  la m o ra l  q u e  llegô a ser conocida por los 
é r a b e s  (734), h a bi e n d o  sido comentada por n u es t r o  f i lôsofo (733). En 
es t e  sentido, el i n telecto désigna a q u e l l a  p a rt e  del a i m a  que ad qu i e r e  
los prin c i p io s  de la vida prâctica, a q ue l l o s  que posi b i l it a n  el c o n o ­
ci miento del bi en  y  del mal. E s  el saber el eg i r  las a c ciones encamina- 
das a la r e a l i z a ci ô n  del bi en  y evitar las q u e  no  co nd u c e n  a este fin; 
es
"la parte del aima a la que llega, por la perseveran-
cia en el hâbito de alguna cosa entre las cosas que
estân en algûn género, por una larga experiencia de 
alguna cosa entre las cOsas que estân en algûn géne-
(732) Ed. cit., p. 108.
(733) Et. N i e . , VI, 8, 1142a 11-16; 12, ll43b 11-14.
(734) Cfr. A . B A Ü A W I ; L a  t r a n s m i s s i o n ..., p. 83.
(735) IBN A L - Q I F T Î : op. cit., p. 279. Cfr. I. M A D K O U R : L a  p l a c e .. . ,p.188.
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ro y por un largo tiempo, (llega) la certeza en los 
juicios y en las premisas sobre las cosas propias 
de la voluntad, cuya condiciôn es ser elegidas o 
evitadas" (736).
Este cuarto sentido del término "intelecto" se encuentra, 
efectivamente, en la Etica a Nicômaco, en la que Aristôteles distingue 
entre la parte especulativa (theôretiké dianoia) y la parte pr&ctica 
(to praktikon dianoétikon) del aima racional (737)« Aquello por lo que 
arabas partes se diferencian, no es su objeto, sino su fin:
"El intelecto que razona en vista de un fin, llamado
de otro modo el intelecto pr&ctico, difiere del in­
telecto especulativo por su fin" (738).
El fin del intelecto teôrico esté en su propia actividad, 
que corresponde a lo necesario, mientras que el fin del intelecto préc- 
tico es la acciôn moral, dominio de lo contingente. Asi, la ejecuciôn 
de esta acciôn depende del intelecto, pero sôlo de su funciôn pr&ctica,
no de la especulativa. En esta misma funciôn pr&ctica del intelecto hay
que establecer una diferencia entre el h&bito de los primeros princi- 
pios del obrar, lo que fue llamado luego por Sto. Tom&s la "sindêresis",
y la aplicaciôn de esos principios a las condiciones de la acciôn, que
es lo que Aristôteles llama la "fronesis" (739)«
Cuando al-FSx’àbï se refiere al "intelecto del Libro ie las 
costumbres, no confonde la "fronesis" con el "nous" o, en término# de 
Sto. Tom&s, con la "sindêresis", pues el filôsofo Arabe alude claramen­
te a esta ultima, es decir, al h&bito de los primeros principios en el
orden pr&ctico, cuyo conocimiento compete al intelecto, del mismo modo 
que le compete el conocimiento de los primeros principios en el orden 
especulativo, del cual habla Aristôteles en el Libro de la demostraciôn. 
Por tanto, al-FârâbT, con este cuarto sentido, quiere expresar el inte­
lecto pr&ctico, la sindêresis, el h&bito de los primeros principios en 
el obrar:
(7 3 6 ) Ri sâ l a  fl m a f â h T ..., p. 9«
(737) VI, 2, 1139a 27-31.
(7 3 8 ) De  A n i m a . III, lO, 433a, 14-15-
(7 3 9 ) Cfr. J.A. G A R C l A - J U N C E D A : L a  sind ê r e si s  en el p e n s a m i en t o  de Sto. 
Tom&s, Madrid, 1962, pp. 9-10.
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"La (parte) p r &c t i c a  es a q uella p o r  la que se dis- 
c i e m e n  las cosas cuya condiciôn es hace r l a s  n o s o ­
tros y  camb i a r la s  de un  estado a  otro. La  q u e  es 
propia de la h a b i l i d a d  y  del ar te  es a q uella por 
la q u e  se a d qu i e r e  u n a  habilidad, p o r  ejemplo, la 
carpinteria, la agricultura, la m e di c i n a  y  la na- 
vegaciôn. L a  r e f l e x i va  es a q uella p o r  la q u e  medi-  
tamos s o bre lo ique q u er e m o s  hacer, cuando qu er e m o s  
saber si es p o si b l e  h a c e r l o  o no, y, en el caso de 
sea posible, como c o nv i e n e  que h a g a m o s  esa acciôn"
(740).
E s t e  h& bi t o  de los p r im e r o s  principios, la sindêresis, es 
lo q u e  a u me n t a  con la e d a d  en  el h o m b r e , si en d o  u n a  c u al i d a d  m a s  pr op i a  
de los homb r e s  r iejos q u e  de  los jôvenes, p u e s  esta p a r t e  del aima ne- 
c esita largas e x pe r i e nc i a s  q u e  sôlo ti en e n  lugar después de u n  v a s to 
p e r i o d o  de tiempo, con lo q u e  se c o na o l i da n  estos p r in c i p io s  en el h o m ­
bre.
iSe confunden e n tr e  si e s tos cuatro p r im e r o s  sentidos del 
intelecto, como pa re c e  a f i r m a r  G i l s o n  (?4l) cuando di ce  q u e  cabalgan 
unos sobre otros? Creemos q u e  no. Son c uatro usos distintos que, au nq u e  
a l g o  prôximos, s e  d i ferencian claramente. Mi en t r a s  q u e  el p rimer s i gn i ­
f icado se r e fi e r e  al buen sentido, al s e n t i d o  comûn de casi todas las 
personas, el c uarto es el h & b i t o  de los primeros p r in cipios pr&cticos, 
qu e  se afia n z a  a través de la expe r i e nc i a  personal de cada hombre. Igual- 
mente, no h a y  q u e  c o nfundir'el segundo, q u e  hace refe r e n ci a  a la p r i m e ­
ra opiniôn comûn de los h o m b r e s , a las v e rdades de consen t im i e n t o  u n i ­
versal, q u e  p ueden ser v e rd a d e s  p a r t i c u l a r e s , con el tercero, que es 
el h&bito de los p r imeros p r in c i p io s  especulativos, p r in cipios g é né r a ­
les que f u ndamentan la c i en c i a  (742).
El q u in t o  si gn i f i ca d o  es el q u e  utiliza Aris t ô t el e s  en su 
L i b r o  del a i m a . C o n  él, a l - F â r â b î  se e n fr e n t a  a la te or î a  del intelecto 
como facultad htimana q u e  p o si b i l it a  el c o nocimiento de la Verdad. Es el 
sentido m&s importante, como lo m u es t r a  el hecho de q u e  el Me st r o  S e g u n ­
do le dcdica m a s  extension. P o r  ser la a c ep c i ô n  que m & s  nos interesa, 
lo consideraremos en el s i gu i e n te  apartado.
(?40) Fugül..., p. 108.
(?4l) Les s o u r c e s ..., p. 29.
(?42) Cfr. A. BADAWI; H i s t o i r e . ... vol. II, pp. 547-548.
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Finalmente, a l - F â r â b l  trata el ultimo sign i f i ca d o  que se 
le p u e d e  a p li c a r  al t é rm i n o  "intelecto", el sentido "metafisico" del 
mismo. E s  a q uel q u e  le dié Aris t é t el e s  en su M e ta f i s ic a  (743). P a r a  al­
canzar y  c o mp r e n de r  el s e n t i d o  de este intelecto, el filôsofo A r abe po ­
ne  en  j u ego su  c osmologie y  su  metafisica, a unque de u n a  m anera breve, 
p u es t o  q u e  las désarroila. m é s  ampl i a m en t e  en  otras obras.
El intelecto agente, cuya existencia ha  q u ed a d o  demostra­
de en la ex pl i c a ci ô n  del q u i n t o  si gn i f i ca d o  (lo veremos mâs ad el a n t t) , 
no  a c t û a  siempre, p orque o n o  encuentra la mate r i a  p r ep a r a da  para a;li- 
carse a  ella, o h a lla un  i m pedimento e x t e m o ,  o p o r  a m ba s  cosas a 1* 
ve z  (744). En  consecuencia, si el in te l e c to  a gente n o  o b r a  siempre, no  
es el p rimer prin c i p io  de to do s  los existantes, p u es t o  q u e  tiene nece- 
s i d a d  de q u e  se le dé u n a  m a t e r i a  p a ra  actuar. Hay, por tanto, en si 
s u stancia una imper f e cc i ô n  , lo q u e  impl i c a  que su ser no  es p o r  si 
mismo, sino p o r  otro.
Entonces, comienza al-Fâr'SbT la indagaciôn de ese ser pri­
mero que sea el origen del intelecto agente. Este ser primero, nos id-
vierte en otra obra, tiene que ser necesario, en tanto que los demés 
seres sôlo son posibles:
"Oecimos q u e  los s e re s  son de dos clases. Con u m  
de e l la s  se  expresa el ser cuya e s en c i a  no impli­
ca su existencia; s e  le llama el s e r  posible. Con 
la o t r a  se expresa el ser cuya e s en c i a  implica su 
existencia; se le llama el ser n e ce sario" (?45).
Es la distinciôn entre el ser necesario y el ser posible. 
Este planteamiento original de al-Far&bl fue désarroilado por Avicina, 
siéndole atribuida a éste tal distinciôn.
En la Risâla fi nta^ anT al-*aql . al-Fârâbî continua dicien­
do que los que dan al intelecto agente las materias y los sujetos tn los 
que actûa son los cuerpos celestes, como Aristôteles habla afirmad# en 
su Libro de la generaciôn y de la corrupciôn (746). Sin embargo, estos
(743) M e t a f .. XII, 7-9.
(744) R isâla f î  m a ^ â h î . .., p. 33.
(7 4 5 ) ^ U ÿ ü n . .., p. 57; t r a d . esp., p. 2 5 9 .
(?46) De  gener. et c o r r u p . , II, 10, 3 3 6a  15, donde a f i r m a  que la causa 
de la gene r a c iô n  es el m o vi m i e nt o  de traslaciôn de los cnierpas ce. 
l e s t e s .
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c u erpos c e lestes tienen la c a us a  de su ser en sus m o tores. El m o t o r  mas 
p e rf e c t s  es el m o t o r  del p r i m e r  cielo.(74?)* iSera este m o to r  el p rimer 
p r i n c i p i o  de todos los seres?
El  m o t o r  del p r i m e r  cielo p r o d u c e  dos cosas: el cu er p o  ce ­
leste q u e  mueve, q u e  es de n a tu r a l ez a  material, y el m o t o r  del s i gu i e n ­
te cielo, q u e  es de n a t u r a l e z a  intelectual (748). P o r  tanto, al  tener 
en si u n a  n a tu r a l ez a  doble, n o  p u ede ser la un id a d  absoluta, q u e  es r o ­
q u e r  i da por el P r i m e r  p r i n c i p i o  de to do s  los seres del m u nd o  i n te l i g i ­
b l e  y del m u n d o  sensible:
"Su p rincipio, q u e  es p r i n c i p io  de aque l l o  p o r  lo 
q u e  se sust a n c ia l i z a  el m o tor del pr im e r  cielo, es 
n e ce s a r ia m e n t e  u n b  b a jo  todos los aspectos. N o  es 
p o si b l e  q u e  baya u n  e x is t a n te  m â s  pe rf e c t o  q u e  él 
ni q u e  t e nga un prin c i p io .  El es, p o r  tanto, el 
p r i n c i p i o  de todos los p r in cipios y  pr in c i p io  p r i ­
m e r o  de todos los existantes. E s t e  es el intelecto 
q u e  A r is t ô t el e s  m e n c i o n a  en la letra "lam" (749) 
del L i b r o  de la M e t a f i s i c a . Cada u n o  de aq ue l l o s 
otros (principios) es también un intelecto, a unque 
éste es el intelecto primero, el p r im e r  existante, 
el p r im e r  uno, la v e r d a d  primera, mi en t r a s  que 
aq ue l l o s  otros sôlo han 1 legado a ser intelecto a 
causa de éste, s e gûn un  orden" (7 3 0 ).
Al P r i m e r  m o t o r  aristotélico, a l -F a r a bî  le anade las carac- 
teristicas del U n o  n e op latônico, identi f ic â n d o lo  con Dios.
P a r a  Aristôteles, todo m o v i m i e n t o  n e ce s i t a  un  motor. Aho- 
ra bien, como el m o vi m i e nt o  es e t e m o ,  p a r a  ser e x pl i c a do  ne ce s i t a  de 
un m o to r  eterno, inmôvil y q u e  n o  t e ng a  ex te n s i ôn  (751)« P e r o  e s te  P r i ­
m e r  m o tor de la F i si c a  a r i s t o t él i c a  t o da v i a  n o  se p u ede identificar con 
Dios. H a y  q u e  a c u d i r  a la M e t a f i s i c a  p a r a  e n contrar dicha identificaciôn, 
p u es  en esta o b ra  A r i s t ô t e l e s  nos dice q u e  ese P r im e r  m o t o r  inmôvil es, 
también, espiritu.
(7 4 7 ) Hisâla fl m a ^ â n T ..., pp. 33-34.
(748) Ibidem, pp. 34-35*
(7 4 9 ) Se trata del libro "Lambda". L o s  ar ab e s  desi g n a ro n  algu n a s  veces 
a la M e t a f i s i c a  de A r i s t ô t el e s  con el n ombre de L i b r o  de las le- 
t r a s . Cfr. A L - F A R Â D I : K i t â b  al-l^urCf, ed. cit.
(7 5 0 ) Hi sâ l a  fl m a ' â n î . .., pp. 35-36.
(7 5 1 ) Fisica. VIII, 5-10.
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Al igual q u e  en la F i s i c a , en e s ta  û l t i m a  obra Aristôteles 
se p l an t e a  la exis t e n ci a  de una sustancia, cuya e s e n c i a  sea el m o vi m i e n ­
to, q u e  sea inmôvil y, p o r  tanto, ac to  puro. D e s p u é s  de susciter esta 
c u estiôn del P r i m e r  m o t o r  inmôvil, se  p r e g u n t a  q u é  c o s a  es lo q u e  mue­
ve y  es inmôvil. L o  q u e  m u e v e  sin ser m o v i d o  es lo a m a b l e  y lo inteli­
g i ble (7 3 2 ). L o  q u e  es s u pr e m o  en  el or de n  del amor, es supremô en el 
o r den de la inteligibilidad. L u e g o  el p r i n c i p i o  es el pensamiento. Al 
m o v e r  sin ser movido, n o  es susceptible de n i n g u n  m o vimiento, y, por 
consiguiente, es acto p u r o  y  necesario. P o r  s e r  nece s a r io ,  es el bien. 
P e r o  es t a mbién la suprema inteligencia y, p o r  esto, la vida reside en 
él. E n  este momento, es decir, cuando A r i s t ô t el e s  a f i r m a  que es sustan­
cia viviente, c o mienza a llâmar Di os  al P r i m e r  m o t o r  inmôvil. A h or a  bien, 
p o r  ser intel i g en c i a  divine, debe p e ns a r  el o b je t o  m & s  excelente; este 
objeto, p a r a  q u e  sea tal, t i ene q u e  ser él m ismo. L u e g o  Dios se piensa 
a  sî mismo: su  p e n s a m i en t o  es  el p« is a m i en t o  del p e n s a m i e n t o  ( y 
w e  I»  ) (753)* T a l  es Di os  p a r a  Ar is t ô t el e s .
A este P r i m e r  p r in c i p io  y  m o t o r  a r is totélico, que es Dios,
a l - F â r S b r  le a p li c a  las caract e ri s t i c as  del U n o  neop l a t ôn i c o ,  c o n o d d o  
por él a  t ravés de la T e o l o g l a  del P s eu d o - Ar is t ô t el e s .  E s t e  U n o  es el 
ser p o r  excelencia, la f u en t e  supr e m a  de donde p r o c e d e n  todos los de-
m & s  seres (754); es m&s q u e  ser, m & s  q u e  esencia, m & s  q u e  existencia,
pu es  es la a b so l u t a  t r as c e n de n c i a  q u e  su pe r a  la i n teligibilidad. Es lo 
U n o  inefable q u e  n o  pittisa.
El I n telecto p r i m e r o  de a l -F&rSbi es e s t e  U n o  neoplatôiico 
en el q u e  s e  h a  introducido, en su  esencia, el pe ns a m i en t o .  P o r  esto, 
es el p e ns a m i en t o  q u e  se  p i e n s a  a  si m i s m o  y  que, p e n s & n d o s e  a si mis­
mo, créa la m u lt i p l ic i d a d  p o r  émanaciôn. Es el i n te l e c to  m â s  exceleite 
de todos, en el q u e  se id en t i f ic a n  pe rp e t u am e n t e  el intelecto, el inte­
ligente y  el inteligible, y  del q u e  e manan todos los seres, pues es cau­
sa e f iciente del ser (755)*
(7 5 2 ) M e t a f ., XII, 7 , 1072a  2 5 .
(753) Ibidem, 9, 1074b 34-35*
(7 5 4 ) Cfr. T e o l o g i a , ed. cit., p. 134; trad, esp., p. 2 3 5 .
(7 5 5 ) Cfr. M a d î n a . ... pp. 23-37; trad, esp., pp. 339-352.
- 315 -
C o n  esta a c ep c i ô n  finaliza la e x po siciôn de los diverses  
s e nt i d o s  en los q u e  es u s ad o  el término "intelecto", s e gûn los e n t e n ­
d i ô  a l - F â r â b î .
B) El intelecto segûn el De Anima.
E s  aqui en d o nde a l -Fârâbî désarroila su p r op i a  c e nc epciôn
del intelecto, a t r i b u y en d o  a A r i s t ô t el e s  ideas que, a veces, son i n co m ­
p a t i b l e s  con el aristotélisme, como ha  s e na l a d o  I. M a d k o u r  (756)*
Al adnitir la c u édruple d i vi s i ô n  del intelecto, el M a e s t r o
S e g u n d o  se c o lo c ô  cerca de su  predecesor, al-Kindî, a u nq u e  entre las
doct r i n es  de a m b o s  h a y  g r an d e s  diferencias.
P o r  otra parte, a l -F â r â bî  se s eparô de los comentadores 
g r ie g o s  del Estâgirita, los cuales, g u ia d o s  por el d e seo de adecuar, 
c o m o  hiciera Aristôteles, la t eorla del i n telecto al hilemorfismo, ha- 
b i a n  ex pl i c a do  la facu l t a d  su pe r i o r  del a l m a  a p oy â n d os e  en los concep- 
tos de materia, forma y  c o m p u e s t o  sustancial. En la te or l a  del f i lô s o ­
fo arabe n i n g û n  i n telecto es cons i d e ra d o  co mp u e s to  sustancial. P a r a  él, 
los diversos i n te lectos se  s uperponen de tal m a n e r a  q u e  cada uno de ellos 
de sempena el p a pe l  de forma resp e c t o  al inferior, y el de m a teria r e s ­
p e c t o  al superior.
S u  teorla del i n telecto n o  s ô l o  la e xpone en la Risâla, 
si no  también e n  la M a d î n a  a l - f â ^ j l a . Ambas, n o  obstante, tienen un ca- 
r â c t e r  m u y  he te r o g én e o .  M i e n t r a s  que la H i sâ l a  fî m a * â n î  al-*aql o f r e ­
ce dificultades, m u c h a s  v e ce s  insuperables, dada su condiciôn, con to ­
da seguridad, de obra de juventud, s iendo u n a  p r im e r a  expresiôn, b a s t a n ­
te confusa aûn, de su  te or l a  de la émanaciôn; en cambio, la M adîna al- 
fâgila es m â s  clara, pero, p u e s t o  que es u n a  especie de pequena suma 
filosôfica, ab or d a  m u y  râpidamente, y casi de pasada, los problèmes c u ­
ya soluciôn buscamos.
V a mos a a n a l i z a r  la doctrina pres e n t ad a  p o r  nuestro f i l ô ­
s o fo  en la p r im e r a  de e s t a s  obras, comp l e t ân d o l a  con textos de la se- 
gunda.
(7 5 6) La p l a c e . .., p. l40.
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Al-FârâbT comienza diciéndonost
"En c uânto al  inte l e c to  q u e  m e n c i o n a  en el î.ibro 
del a i m a , lo c o ns i d é ra  bajo cu at r o  modos: i n te ­
lecto en  p o tencia ( ü^SJLi ..lâa ) , intelecto en 
a c to  ( ), intelecto a d q u i r i d o  (
3 fAl >M.o ) y el intelecto agente ( JUa-All jLaaJl )"
(757).
D e s p u é s  de e x p o n e r  esta enumeracién, A b u  N a s r  al-Fârâbl 
los e x pl i c a  u n o  a  uno.
en potencia. ^  i, nisSia i. 
désigna con este nombre, en la Madîna le llama "intelecto material*
( çÿ ):
"El in te l e c to  humano, q u e  le v i en e  (al hombre) por 
n a tu r a l ez a  desde su comienzo, es u n a  cierta dispo- 
cisiôn en  u n a  m a t e r i a  pr ep a r a da  p a r a  r e cibir lis 
impresiones de los inteligibles: e l l a  es un inte­
lecto en  po te n c i a  y  u n  intelecto m a te r i a l  y  es. 
también, u n  inte l i g ib l e  en p o te n c i a  " (7 5 8).
^ C é m o  « i tiende a l -F â r â bT  e s te  intelecto? E n co n t r am o s  en 
n u es t r o  f i lo s o f o  u n a  cierta i ndecisién al définir su  naturaleza, como 
ha  indicado E. G i l s o n  (759), pu es  n o s  d i ce  q u e  es " u na  cierta aima', 
con lo q u e  p a r e c e  seguir a Platén, o  "u na  parte del aima", siguienlo 
a  Aristôteles, o "u na  c ierta cosa", q u e  n o  e specifica (76O ) .
D e  lo q u e  se de sp r e n de  del texto alfar a b ia n o ,  p a r e c e  ;ue 
el i n telecto en  p o te n c i a  es a l go  ("una cierta cosa") q u e  esté prepura- 
do p a r a  r e ci b i r  los inteligibles. Pero, n o  se trata de la s imple pre- 
p a ra c i ô n  o disposiciôn, c o mo  p e ns a r a  A l ej a n d ro  de Afro d i s ia .  Aunqua el 
t e xto citado de la M a d î n a  dice e x pr e s a me n t e  que h a y  en el intelect» 
u n a  disp o s i ci ô n  (hayJa, ), sin e m ba r g o  anade q u e  lo es de u n a  c i e r ­
ta materia. A h o r a  bien, cu an d o  n o s  expr e s a  que " e lla e s  un  intelecto", 
ise refi e r e  a  la di sp o s i ci ô n  o a  la m a t e r i a  preparada?
(757) Risâla fî ma^Snî..., p. 12.
(7 5 8) Madîna .., p. 82; trad, esp., p. 387.
(7 5 9) Les sources..., p. 3 0 .
(7 6 0) Risâla fî ma^ ’ânî..., p. 12.
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El pronombre érabe, sujeto de la oraciôn, no nos permite 
saber con certeza a cuél de las dos palabras se refiere, pues ambas, 
disposiciôn y materia, son, en érabe, femeninos. Sin embargo, algunos 
pasajes de la Risâla nos pueden sugerir la soluciôn. Cuando al-Fârâbî 
se refiere al intelecto, emplea muclias veces la expresiôn "esa esencia", 
con lo que parece concebirlo como una entidad sustancial. Ademés, 
cuando jerarquiza los intelectos, nos dice que el intelecto en poten­
cia se asemeja a una materia, como veremos después. Y, quizé la prue­
ba m&s concluyente, al comparar el intelecto en potencia a un trozo de 
cera en el cual se impriroen trazos, comparaciôn que al-FârâbT estable­
ce siguiendo la tradiciôn platônica, tomada por Aristôteles, parece in- 
dicarnos que se mantiene fiel a la posiciôn aristotélica, cuando el Es- 
tagirita compara el intelecto posible a una tabla sobre la cual nada 
hay escrito (?6 l). En contra de esto, Alejandi'o habia sostenido que el 
intelecto material podia ser asimilado a la "no escritura" de la tabla, 
es decir, a la disposiciôn de la cera para la impresiôn, no a la cera 
misma. Asi, podemos concluir que el intelecto en potencia de al-FârâbT 
no es sôlo la pura potencialidad, sino también lo que tiene esa poten- 
cialidad. Con ello, apunta a concebir el intelecto como una sustancia. 
La razôn de que en la Madîna hable de "disposiciôn" se puede explicar, 
tal vez, por el conocimiento que podia tener de la obra de Alejandro, 
aceptando, sin més explicitaciôn, la soluciôn de este comentarista.
Si el Maestro Segundo se muestra incierto cuando trata de 
determiner la naturaleza del intelecto en potencia, sus funciones, en 
cambio, las expresa con seguridad (7 6 2). Es un intelecto que esté pre- 
parado para abstraer de la materia las esencias de las cosas existan­
tes, segûn nos dice:
"cuya esencia esté dispuesta o preparada para abs­
traer las quididades de todos los existantes y sus 
formas" (7 6 3)*
Sin embargo, esta frase nos suscita im problema. lEs el 
mismo intelecto en potencia el que abstrae? Si lo es, ipor qué, enton-
(7 6 1) De Anima, III, 4, 429b 31 - 430a 2.
(7 6 2) Cfr. F. LUCCHETTA: op. cit., p. 29.
(7 6 3) Risâla fT ma^SnT..., p. 12.
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ces, necesita el concurso del intelecto agente, como repetidamente nos 
dice al-Fârâbl? Hemos de acudir al texto de la Madîna para aclararlo.
En él nos manifiesta que esté préparado para recibir las formas, lo que 
nos sugiere que su misién no es abstraer, funcién que corresponde al 
intelecto agente, sino recibir la accién de este ûltimo intelecto. Lo 
expresa también en este otro texto de la misma obra:
"No hay tampoco en la facultad racional, ni en lo 
que da la naturaleza, lo suficiente para que lle­
gue a ser, esponténearaente, un intelecto en acto, 
sino que necesita, para llegar a ser intelecto en 
acto, otra cosa que la traslade de la potencia al 
acto" (764).
Cuando este intelecto en potencia ha entrado en posesiôn 
de las formas inteligibles, se actualize, es decir, se convierte en 
intelecto en acto.
b) El int.l.ct. «cto. g, J, .ctu.liz.ei6n de l. 
potencialidad del intelecto material mediante la recepciôn de las for­
mas inteligibles:
"Cuando se realizan en ella (en la esencia llamsda
intelecto en potencia) las formas de los existan­
tes, segûn el ejemplo que hemos citado, esa es«n- 
cia deviene intelecto en acto. Este es el signifi­
cado del intelecto en acto" (765)•
Para que el intelecto en potencia, esa "cierta cosa" que 
se asemeja a una materia y a un sujeto, pase a ser intelecto en acio,
es preciso que los inteligibles, que, en tanto informan las cosas li-
sicas, lo son en potencia, lleguen a ser, por medio de la abstracciôn, 
inteligibles en acto. Por tanto, la constituciôn del intelecto en ec- 
to y del inteligible en acto es simulténea.
En el momento en que el intelecto en acto se constituée, 
se produce la identificaciôn entre él y el inteligible, porque, como 
explica Gilson (766), para el intelecto, ser inteligente significa 11e-
(764) Madîna..., p. 82; trad. esp., p. 3 8 6.
(765) Risâla fT ma*âhî..., p. 1).
(766) Les sources..., p. 31.
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gar a ser la forma qua recibe; y, para la forma, ser inteligible signi­
fies ser recibida en el intelecto. Por esto no son mâs que una sola co­
sa i
"Que ellas sean inteligibles en acto y que ella (la 
esencia) sea intelecto en acto, es una sola y la 
misma cosa. El significado de nuestro decir sobre 
ella, de que es inteligente, no es otra cosa que 
los inteligibles han devenido formas para ella, 
es decir, que ella misma ha 1legado a ser esas for­
mas; entonces, el sentido de que ella es inteligen­
te (<âqila, en acto, intelecto (*aql, )
en acto e inteligible (ma<qul, ) en acto,
es uno y el mismo sentido" (767),
Esta identidad entre el intelecto y el inteligible es to­
tal con respecto a los inteligibles entendidos, pero no es compléta con 
respecto a todos los inteligibles, porque el intelecto en acto no élimi­
na toda la potencialidad del alma: cuando se entienden el caballo y el 
hombre, por ejemplo, quedan aun otros inteligibles que no se entienden 
y, respecto a los cuales, esté todavia en potencia.
Esta doctrina, aceptada también, como ya tiivimos ocasion 
de senalar, por al-Kindî, se mantiene dentro de las coordenadas aristo- 
télicas. En cambio, al-FarabT reconoce claramente lo que no habla hecho 
al-Kindî: que este proceso se realiza a través de las imâgenes:
"Necesita, en sus acciones o en muchas de ellas,
usar una facultad corporal y recurrir a su opera-
ci&n, como, por ejemplo, al sentido y a la imagi­
naciôn" (768).
Asi, la aprehensiôn del inteligible se realiza a través 
de las imâgenes, pero, también, a través del lenguaje. Al-Fârâbî plan­
tea en el Kitab al-huruf el problema de la relaciôn entre la aprehen­
siôn del lenguaje y la aprehensiôn intelectual (769). Puesto que exis­
te una intuiciôn lingüistica -aprehendemos iimiediatomente el sentido
de las palabras de nuestra lengua con todos sus matices-, se trata, en-
(767) Hisâla fî ma^ânî..., p. I6 .
(76 8) Ibidem, p. 32.
(769) Cfr. H. ARNALUEZ; Pensée et langage dans la philosophie de FârSbî 
(à propos du Kitâb al-^urUf), en SI, 45 (1977), pp. 57-65.
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tonces, de comprender cu&l es la relaciôn entre la aprehensiôn del len­
guaje y la aprehensiôn de los inteligibles.
El Maestro Segundo seAala cuatro clases de conocimiento 
de los tôrminos que designan los objetos, en tanto que estân en el ai­
ma. La primera séria el conocimiento del objeto como mera sehalizaciôn, 
como cuando se dice "hombre". "blanco", después que estas realidades ha­
yan sido vistas. La segunda, cuando aparece el juicio, pe%manteniémdo- 
se en este mismo nivel de senalizaciôn; por ejemplo, cuando se dice "es­
ta cosa es este hombre". La tercera es el juicio, pero separado ya de 
ese nivel anterior* "el hombre es blanco". Finalmente, la cuarta séria 
el conocimiento por el que se concibe, por ejemplo, aquello que hace 
que el hombre sea tal, es decir, la humanidad. En este ûltimo nivel es 
donde el nombre llega a ser objeto mismo del pensamiento (7 7 0 ) . Los 
términos que pertenecen a esta ûltima clase indican que las ideas qie 
expresan est&n separadas del sensible, y estas son las palabras que son 
objeto de una aprehensiôn lingüistica, que lleva, en definitiva, a ma 
aprehensiôn de los inteligibles.
Cuando al-F5râbT ha analizado los efectos que se produsen 
en los inteligibles, por el hecho de pasar de la potencia al acto, com- 
prueba que tienen, entonces, otro modo de existencia. Las formas no 
pueden existir sin residir en un cierto sujeto, en una cierta materia. 
Cuando, por la abstracciôn, han quedado libres de la materia fisica en 
la que se sustentaban, necesitan, para subsistir, una nueva materia que 
las reciba; esta materia es el intelecto en potencia que, al recibir las 
e identificarse con ellas, deviene intelecto en acto. Esto nos prueba, 
como dijimos antes, que el intelecto en potencia no es una pura dispo­
siciôn, sino algo que tiene una entidad sustancial, pues actûa como ma­
teria en la que se soportan las formas inteligibles.
Las formas tienen, asi, dos modos de existencia: uno an­
terior a la abstracciôn y otro posterior a ella. En este ûltimo picr- 
den los concomitantes materiales que antes poseian, es decir, las da- 
terminaciones de lugar, tiempo, cantidad, etc., las notas que las in- 
dividuaiizaban:
(770) Ibidem, p. 59.
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"Los inteligibles son aquellos que eran inteligibles 
en potencia, pues, antes de haber 1legado a ser in­
teligibles en acto, eran formas en materias, exter­
nes al aima. Cuando se han realizado como inteligi­
bles en acto, entonces su ser, en tanto que son in­
teligibles en acto, no es su ser en tanto que eran
formas en materias, y su ser en ellas mismas (771) ,
no es su ser en tanto que son inteligibles en acto; 
pues su ser en ellas mismas sigue al resto de lo que 
esté unido a ellas, que es unas veces el donde, otras 
veces el cu&ndo, otras la posiciôn, algunas veces 
la cantidad, otras son calificados por cualidades 
corporales, otras veces actûan y otras padecen. Cuaui- 
do se realizan como inteligibles en acto, desapare- 
cen de ellos muchas de estas categories, y su ser 
deviene otro ser, que no es aquel ser" (772).
Las formas, que antes estaban individualizadas en la mate­
ria fisica, al perder sus caractères partieuleu-izantes, devienen univer- 
sales, predicables de muchos. Es, claramente, un proceso de abstracciôn
que no habiamos encontrado en al-Kindî, tal como lo habia concebido Aris­
tôteles. Pero las resonancias neoplatônicas est&n présentes en el pensa­
miento de al-Fâr&bî y considéra este proceso, también, como una libera- 
ciôn de las formas respecto de la materia (773).
Este proceso de abstracciôn (literalmente, segûn cl término 
arabe, séria "extracciôn") constituye en primer grado de conocimiento.
En él, el inteligible en potencia estaba constituido por el conjunto de 
las formas unidas a la materia. Pero al-Fârâbî concibe un segundo grado 
de conocimiento, que configura el intelecto adquirido.
ü)_EL.iateleçto ac^uiridq. que el intelec­
to ha sido actualizedo por las formas inteligibles y se ha producido la 
identificaciôn gnoseolôgica entre ellos, el intelecto vuelve sobre si 
mismo y, por una operaciôn m&s elevada que la anterior, conoce las for­
mas inteligibles en tanto que las posee. Es decir, médita sus propios
(7 7 1) En ellas mismas = en las materias. El traductor latino recoge la 
ambigtledad del pronombre &rabe, que puede referirse bien a los 
inteligibles, bien a las materias, y asi traduce; "suum enini esse 
in seipsis vol in roateriis"; cfr. ed. E.GILSON ; Les sources...,
p. 1 1 9.
(77 2) Risâla fî ma^ânî..., pp. I6-I7 .
(773) Cfr. F. LUCCHETTA; op. cit., p. 37.
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conceptos. Entonces, ese intelecto se piensa a si mismo como intelecto 
en acto y se perfecciona. Llega a ser intelecto adquirido:
"Cuando el intelecto en acto ha entendido los iate- 
ligibles que s<m formas suyas, en tanto que soa in­
teligibles en acto, el intelecto, que primeramente 
hemos dicho que es el intelecto en acto, llega a 
ser ahora el intelecto adquirido" (774).
Asi, el intelecto adquirido no s6lo es el intelecto en ac­
to conociêndose a si mismo, es decir, sus contenidos -las formas inteli­
gibles ya en acto que, al tener ahora el mismo modo de existencia, no 
requieren un proceso de abstracciôn-, sino que también este nuevo inte­
lecto posibilita la adquisici&i de las formas separadas, es decir, aque­
llas que nunca han estado en la materia fisica, como son las formas pu-
ras, los seres separados y subsistantes por si mismos.
Como estas formas son inteligibles en acto por si misnas, 
tienen una existencia semejante a la de las formas inteligibles que 
procedian de la materia después del proceso abstractive. Por esto, son
conocidas en un acto de intuiciôn intelectual directai
"Puesto que hay aqui existantes que son formas que 
no estén en materias ni nunca han sido formas en 
materias, entonces, cuando son entendidas, derie- 
nen existantes, estando con la existencia inteli­
gible que tenian antes de ser entendidas. Si leci- 
mos que la cosa es entendida en primer lugar, (que­
remos decir) que las formas, que estaban en les ma­
terias, han sido abstraidas de sus materias, 3 les 
deviene otro ser distinto a su ser primero. Y. pues­
to que hay aqui cosas que son formas que no t:enen 
materias, esa esencia (el intelecto) no tiene nece- 
sidad de abstraerlas de materia alguna, sino ;ue 
las encuentra abstraidas y las entiende" (7 7 5 .
El intelecto adquirido, por consiguiente, es una periecciôn 
del intelecto humano, un grado m&s perfecto y mâs alejado de la miteria 
fisica, que permite la uniôn con las sustancias separadas a travéi del 
intelecto agente (776), poniendo al hombre en coniunicaciôn con el mundo 
superior.
(774) RisSla fî ma^SnT..., p. 20.
(775) Ibidem, p. 20.
(7 7 6) Madîna..., p. 103; trad, esp., p. 195.
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Esta teoria del intelecto adquirido ha sido calificada co- 
mo misticisroo racionalista (777)» a causa de esta union mistica que se 
establece entre el hombre y lo superior a travée del intelecto, a dife- 
rencia del misticismo propiamente dicho, on el que el elmento que sir- 
ve de unién es el amor. Esto es una elaboraciôn original del Maestro 
Segundo, influido, quizâ, por su condiciôn de simpatizante de la Sl<a, 
que nada tiene que ver con el intelecto adquirido de al-Kindî.
Hay, en consecuencia, una serie jerârquica de très inte- 
lectos humanos: el intelecto en potencia, el intelecto en acto y el 
intelecto adquirido. Tienen como misiôn la aprehensiôn de las dos cla- 
ses de formas inteligibles que existen: las que estân en la materia, 
que tienen que ser abstraidas de ella, y las formas separadas, que son 
conocidas por una intuiciôn intelectual directe, una vez que el intelec­
to humano se ha enriquecido con el conocimiento de las formas materia- 
les:
"Esas formas pueden ser entendidas completamente 
después que todos los inteligibles^ , o la mayor 
parte de ellos, se hayan realizado como entendi- 
dos en acto, y el intelecto adquirido se haya rea­
lize do. Entonces, esas formas se realizan como en­
tendidas, y llegan a ser como formas para el inte­
lecto, en tanto que es intelecto adquirido. El in­
telecto adquirido se asemcja a un sujeto para ellas; 
y el intelecto adquirido es semejante a la forma 
para el intelecto que esté en acto. El intelecto 
que esté en acto se asemeja a un sujeto y a una 
materia para el intelecto adquirido; y el inte­
lecto que esté en acto es una forma para aquella 
esencia (el intelecto en potencia); y esa esencia 
es una cuasi-materia" (77#)"
Esta es la Jerarquia de los intelectos. Los très se super- 
ponen unos a otros, de tal manera que cada uno de ellos desempefia el 
papel de forma respecto al que le precede, y el de materia o sujeto 
respecto al que le antecede. El intelecto en potencia es materia o su­
jeto para las formas inteligibles en potencia. Aliora bien, estos très 
intelectos
(777) Cfr. I. MADKOUK; La place..., pp. 186-190. F. LUCCHETTA; op. cit., 
pp. 4ü-él.
(778) Hiséla fî ma<ânT.... pp. 21-22.
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"son una misma sustancia, simple e incorp6rea. Sin 
embargo, nunca pasan de la potencia al acto ni lle­
gan a ser intelecto perfecto (adquirido), a n« ser 
mediants un intelecto aeparado" (779)•
Este intelecto aeparado del que al-FSrabl habla es el in­
telecto agente, el cuarto de los que el fil6sofo Arabe atribuye a iris-
tôteles en el Libre del alma.
d)_,E.l int.elj.cto agente. intelecto adqui-
rido se desciende gradualmente, se llega hasta las formas m&s "viles" 
del ser, que son las formas do los elementos, y a su sujeto, que as la 
materia primera. En el orden inverse, partiendo de la materia prinera 
y después de sobrepasar el intelecto adquirido, que esté en el Unite 
de las cosas que pertenecen a la materia, se llega hasta el grade pri­
mers de los seres que existen separados. Este primer grade es el inte­
lecto agente. Lo que al-F5rabI describe en el texte (78o) es el proce- 
so inverse al de emanaci&n.
Ya hemos senalado como al-Farabf concibe al Primer motor 
inmovil como el Uno neoplatônico que, pensandose a si mismo, es dacir, 
siendo el pensamiento del pensamiento aristotélico, da origen a los se­
res. Es el paso de la unidad a la multiplicidad, de lo simple a k> com- 
puesto. Como también dijimos, este tema lo desarrollé més amplianente 
en los primeros capitules de la Madîna al-f5^ila.
El principle de la multiplicidad no puede ser el Ser pri-
mero, que es la unidad absolute. Debe, entonces, ser otra cosa. Esta 
es la materia primera.
Ahora bien, si al-Fârâbî aceptaba la posiciôn aristctéli- 
ca de que la materia prima es etema e increada, se enfrentaba a] Co- 
rén, que habla de una creaciôn directe de todos los seres por parte de 
Dios. Para concilier ambas doctrines, el filôsofo érabe recurriô a la 
doctrine neoplatônica de la emanacion. Pero, en ningùn momento htbla 
del origen de la materia primera, causa de la multiplicidad.
(779) ^Uyûn..., p. 64; trad, esp., p. 271.
(78 0) Risâla fî ma^ânî ... pp. 23-24.
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Por lo que se puede deducir de algunos escritos de nuestro 
filôsofo, como dice I. Madkour (7 8I)» parece que la materia prima es una 
emanacion del intelecto agente; pero, de todos modos, no esté claro. Més 
bien habria que actnitir que ha sido creada por Dios, como habia afirma- 
do la Teologla del Pseudo-Aristôteles (7 8 2).
En la Risâla fî ma*ânî al-^aql, la materia prima es presen- 
tada como el sustrato de las ultimas formas de la escala de los seres, 
pero nada nos dice de su origen:
"Después, todavia se desciende hasta llegar a las 
formas de los elementos, que son las formas més 
viles en el ser, y cuyo sujeto es el més vil de 
los sujetos: la materia prima" (7 8 3).
F. Lucchetta, baséndose en que en esta misma obra se dice 
que "los cuerpos celestes dan al intelecto agente las materias y los 
sujetos sobre los cuales actûa" (784), sostiene que la materia primera 
es una emanacion de los cuerpos celestes (7 8 5)* Puede corroborer esta 
interpretaciôn el siguiente texto de la Hadîna:
"De la naturaleza comun que ellos (los cuepos ce­
lestes) tienen, se sigue necesariamente la exis- 
tencia de la matëria primera comun a todo lo que 
esté bajo ellos (los cuerpos sublunares)" (7 8 6).
Afirmada la existencia de la materia primera, es posible, 
entonces, comprender la multiplicidad de la creaciôn. Del Ser Primero, 
Unidad absolute. Causa eficiente, Dios en definitive, procédé por eina- 
naciôn la primera entidad: el Intelecto, que constituye el mundo de las 
ideas y que es el motor del primer cielo. De este primer ser creado ema- 
nnn un segundo intelecto y una esfera, de las que surgen un tercer in­
telecto y otra esfera (7 8 7). Este proceso continua decreciendo en un
(7 8 1) La place..., pp. 83-94.
(7 8 2) Cfr. Ibidem, p. 105- M. CRUZ IlEKNéNDEZ: Historia..., vol. I, p.
86.
(7 8 3) Ed. cit., p. 2 3.
(7 8 4) Ibidem, p. 34.
(7 8 5) Op. cit., p. 8 3.
(7 8 6) Ed. cit., p. 59; trad, esp., p. 3 6 8.
(7 8 7) Cfr. ‘Uyûn..., pp. 57~59î trad, esp., pp. 2 6 2-2 6 5.
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movimiento necesario de emanaci6n hasta llegar a la esfera ultima, de 
la que émana un décime intelecto (7 8 8), llamado el "intelecto agente" 
(al-*aql al-fa<*âl, Jjàaül), que es el que engendra el munde de
los seres sensibles, constituido por combinaciones de los cuatro ele­
mentos, que proceden de la materia primera. Es el intelecto agente en- 
tendido como el "dador de las formas" (Wâhib al-suwar, ^ )»
"Tal es, en realidad, de verdad el hombre con las 
facultades que en él se dlstribuyen por los ndem- 
bros. Su origen, como debido al dador de las for­
mas, tiene lugar en el momenta de originarse algo 
dispuesto a recibirlas" (7 8 9)•
El intelecto agente, concebido de esta manera, gobierna 
el mundo sublunar y sirve de puente entre el mundo superior, supralu- 
nar, y el mundo inferior, sensible. Asl, en su teoria del intelecto 
agente, al-FârSbT une la psicologia, la cosmologia y la metaflsica, 
introduciendo en los esquemas aristotélicos elementos platônicos y 
neoplatônicos (7 9 0).
Esta teoria de la emanaciôn de al-Fârâbî encontrô su pro- 
longaciôn y desarrollo en Avicena. Al igual que el Maestro Segundb, el 
Dios de Avicena, Dios filosôfico y no teolôgico, no es el Uno indife*- 
renciado neoplatônico, pensamiento que no se piensa, sino que es el 
pensamiento que se piensa a si mismo, el primer Amor, como era ya pa­
ra Aristôteles, y, también. Causa universal creadora del ser y de la 
pluralidad.
Al conocer su esencia, que no se distingue de su existen­
cia, Dios conoce todas las cosas, sin que este conocimiento opere en 
él ningùn cambio. La creaciôn, por via de emanaciôn, no procédé de la 
propia naturaleza divina, sino que es una consecuencia del conocimien- 
to que Dios tiene de si mismo: en cuanto que se conoce como principio 
del ser. La creaciôn es, por tanto, algo necesario a la propia esencia
(7 8 8) En el texto de la Madîna al-fâÿila en que describe el proceso 
de emanaciôn, pp. 44-45, trad, esp., pp. 357-358, al-Fârâbî di­
ce el "undécimo intelecto". Por otros textos paralelos, se ve 
que es un error, bien de él mismo, bien del copista del texto.
(7 8 9) ^Uyûn..., p. 64; trad, esp., p. 2 7 2.
(7 9 0) Cfr. I. MADKOUR: La place..., p. 145.
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divina, aiinque no forma parte de ella. Asi, por el flujo creador, sur­
gen los seres, que, al igual que en al-Fârâbî, siguen un orden ontolô- 
gico establecido! el Intelecto primero, el segundo intelecto y la pri­
mera esfera, etc., hasta llegar al dêcimo intelecto, que es el agente 
que rige y gobiema el mundo sublunar (7 9 1)*
Segûn nos dice al-Fârâbî, este intelecto es el intelecto 
agente citado por Aristôteles. ^Se trata realmente del mismo intelecto? 
Ya conocemos que Aristôteles no aclarô su naturaleza. También hemos vis- 
to como los comentadores griegos lo interpretaron ya en un sentido in-
manente, ya en un sentido trascendente. Al-Fârâbî, como todos los filô-
sofos musulmanes, entendiô el car&cter de separado,que, quizâ, Aristô­
teles le atribuyô, en el orden de la esencia, haciendo de él una enti­
dad totalmente separada:
"El intelecto agente que Aristôteles ha mencionado
en el tratado tercero del Libro del aima, es una
forma separada, que no existiô ni existirâ en ma­
teria alguna. En cierta manera, es un intelecto 
en acto, de un parecido proximo al intelecto ad­
quirido, y es el que ha hecho intelecto en acto 
a aquella esencia que es intelecto en potencia, 
y el que ha hecho inteligibles en acto a los in­
teligibles en potencia" (7 9 2).
El intelecto agente no sôlo tiene, pues, una funeion onto- 
lôgica, de constituciôn del ser, sino también gnoseolôgica. Es el que 
permits al intelecto y al inteligible que estân en potencia pasar al 
acto, porque, en virtud del principio aristotélico admitido por el Maes­
tro Segundo, lo que pasa de la potencia al acto tiene que hacerlo a tra- 
vés de un agente que esté ya en acto. Por esto, nos dice que es un cier- 
to intelecto que esta en acto, semejante, aunque no idéntico, al inte­
lecto adquirido. Al-Fârâbî insiste en varies textos en esta funciôn gno­
seolôgica de! intelecto agente (793). El que poaibilita la abstracciôn 
de la materia de las formas que se encuentran en ella es, por tanto, el
(791) AVICENA; Al-Slfâ». Al-Iiahiyyât.2 vols., ods. por G. ANAWATI, ^  
ZAYEU, Y. MUSA y S. IXINYA, introd., por I. MADKOUR, El Cairo, Mi­
nistère de la Culture, I96O; vol. II, IX, 4, pp. 402-W9. Cfr.;
M . CItUZ lIE fiNA NDE/,; La Hetafîsica de Avicena, Universidad de Gra- 
nada, 1949, pp. I2 7-I50 y 192-2 0?.
(7 9 2) Kisâla fî mg*ânî..., pp. 24-25.
(/93) Cfr. Madîna..., pp. "3, 04 y 9 I; trad, esp., pp. 306,30? y 106. 
^Uyûn..., p. 64; trad, esp., p. 2?1.
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intelecto agente. C^ônio realize esta funciôn en el proceso del conoci­
miento humano?
Tomando la comparaciôn que Aristôteles estableciô, el Maes­
tro Segundo nos dice que esta funciôn es semejante a la irradiaciin de 
la luz del sol con respecto a la vistat
"Su relaciôn al intelecto que estâ en potencia es 
como la relaciôn del sol al ojo, que es vista en 
potencia mientras que estâ en tinieblas... De la 
misma manera que el sol es el que hacé que el #jo 
sea vista en acto y que los visibles sean visibles 
en acto, por aquella luz que le da, asi también el 
intelecto agente es el que ha hecho que el intelec­
to en potencia sea intelecto en acto, por aqutl 
principio que le ha dado; y, por eso mismo, l»s 
inteligibles han llegado a ser inteligibles et 
acto" (794).
"El agente que los lleva de la potencia al act) es 
una cierta esencia, cuya sustancia es un cierto 
intelecto en acto y separado de la materia. Este 
intelecto da al intelecto material, que es un in­
telecto en potencia, algo (semejante) al rang) de 
la luz que el sol da a la vista. Su rango respecto 
al intelecto material es como el rango del sol res­
pecto de la vista" (7 9 5).
La acciôn que el intelecto agente realiza sobre el intelec­
to en potencia es, como se ve por estos textos, una especie de ilumina- 
ciôn. ^Cômo hay que entenderla?
Abu Nasr al-FârâbT no ha dado ninguna explicaciôn que pue- 
da juzgarse suficiente, salvo este ejemplo de los textos (796). Gilson 
reconoce también (797) que al-FârâbT es poco explicite sobre el acto 
mismo de la iluminaciôn. Intenta explicarlo diciendo que el intelecto 
agente, en virtud de su perfecciôn misma, tiene el poder de conferir 
a la materia las formas que Ô1 mismo posee; gracias a esta donaciôn, 
puede abstraerlas nuevamente de la misma materia que las habia recibi- 
do, e imprimirlas en el intelecto posible, actualizândolo (798). Para
(794) Risâla fî ma^âni..., pp. 25-27«
(795) Madîna..., p. 83; trad, esp., pp. 3 8 6-3 8 7,
(7 9 6) Cfr. M. CRUZ UEraiANDEZ; Historia..., vol. I, p. 95.
(797) Les sources..., p. 3 3 .
(7 9 8) Ibidem, p. 34.
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I. MadJcour, el intelecto agente da una luz al intelecto en potencia y, 
por medio de ella, éste posee en acto los inteligibles. Se trata, como 
dice, de un conciirso entre los intelectos, el humano y el agente (799). 
Para F. Lucchetta (ROO), la iluminaciôn hay que entenderla como un in- 
flujo directo del intelecto agente sobre el potencial; este influjo se 
présenta como la donaciôn de un principio mediante el cual los inteli­
gibles, que antes estaban en potencia, llegan a ser en acto en el in­
telecto humano. Este principio es una diafaneidad intelectual on acto, 
que parece ser una capacidad para recibir del agente el flujo noético. 
Es, en otras palabras, la donaciôn de luz intelectual que permite al 
intelecto humano hacerse agente para abstraer las formas: puede ilumi- 
nar él mismo mediante una luz refleja. Asi se explicarfa el texto en 
el que dice que el intelecto en potencia abstrae los inteligibles.
Si nos atencmos al texto mismo de al-Fârâbî, parece que 
la iluminaciôn del intelecto agente se ejerce sobre el intelecto en po­
tencia:
"Segûn este ejemplo, se realiza en aquella esencia, 
que es intelecto en potencia, una cierta cosa, cu­
yo rango respecto a él es como el rango de la dia­
faneidad respecto a la vista; y esa cosa se la da 
el intelecto agente" (801).
Asi, parece que para el Maestro Segundo la iluminaciôn es 
un flujo de luz que habilita al intelecto humano para conocer las for­
mas. En cambio, para Avicena, la iluminaciôn es un flujo de formas in­
teligibles que llegan al intelecto humano (8 0 2).
Lo que si esté claro en al-Fârâbî es que la abstracciôn 
no puede realizarse sin la intervenciôn del intelecto agente, que, de 
esta manera, juega un papel capital en la teoria del conocimiento de 
nuestro autor. Sin él, ninguna idea puede formarse. El intelecto y los 
inteligibles sôlo pasan al acto con el concurso de este intelecto agen­
te .
AI ponerlo a la cabeza de todas las operaciones intelectua- 
les, da la impresiôn de que el filôsofo Arabe reduce al hombre a pura 
pasividad, a ser algo receptivo que ha de esperar la acciôn del intelec-
(799) La place..., pp. 142-145.
(800) Op. cit., p. 57.
( ' '01 ) tüsâ la fî ingganî. .., pp. 26-27.
(802) Cfr. L. GAUDET: La pensée religieuse d'Avicenne, Paris, J. Vrin,
1 9 5 1, pp. 150-1 6 2.
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to agente. Quizâ, para salvar esta dificultad, habria que entender el 
proceso de abstracciôn como algo propio del hombre, posibilitado por 
el intelecto agente (8 0 3). En cualquier caso, al-Fârâbi no es lo sufi- 
cientemente explicito. Nos présenta una doctrina compuesta de elemen— 
tos dispares, que resultan, tal vez, del intente de concilier el plato­
nisme y el aristotélisme.
Junto a estas dos funciones que acabornes de senalar, el 
intelecto agente posee otras dos. En primer lugar, ya aludimos a ella, 
actualize la potencialidad de la imaginaciôn para hacer posible el co­
nocimiento profôtico. En segundo lugar, es el elemento por el que el 
hombre puede lograr.la inmortalidad.
De esta ûltima funciôn nos habla en otra de sus obra# po- 
liticas, el ya citado Kitâb al-siyâsa al-madaniyya (Libro del gobiemo 
politico), en donde nos dice que el fin del intelecto agente es el de 
cuidar del hombre para llevarlo al mâs alto grade de perfecciôn qie le 
estâ permitido alcanzar. El hombre puede conseguir este estado de feli- 
cidad por la uniôn con el intelecto agente, a través de un esfuerso in­
telectual que se realiza partiendo del intelecto adquirido, libr&adose 
de los lazos corporales y de la materia, y alcanzando una situaciôn pro­
pia de las sustancias separadas. Este estado se logra cuando el hombre 
llega a estar separado del cuerpo, momento en el que no tiene necesidad 
de nada inferior, como el cuerpo, la materia o cualquier cosa de este 
tipo, para subsistir (0o4).
El proceso cognoscitivo humano es, de esta manera, m  con­
tinue perfeccionamiento ontolôgico del hombre. También Aristôteles ha­
bia puesto la felicidad humana en la actividad intelectual (805)« El 
acto de contemplaciôn de las formas puras, propio del hombre que tia 
alcanzado el intelecto adquirido, es la perfecciôn raâxima, es el ac­
to perfecto. Cuando el hombre ha llegado al intelecto adquirido, devie- 
ne la cosa mâs cercana al intelecto agente, uniéndose a él sin identi- 
ficarse, que es la supreme felicidad y la vida ûltima (8 0 6).
(8 0 3) Cfr. F. LUCatETTAt op. cit., pp. 51-57.
(804) Kitâb al-siyâsa..., pp. 3-7.
(8 0 5) Et. Nie., X, 7, 1 178a 5-8* 1178b 7-33.
(8 0 6) Risâla ff ma^ânT..., p. 3 1 .
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Al-Fârâbî concibiô, pues, la felicidad humana como una 
conquista del conocimiento, que se inicia en esta vida. La felicidad, 
para el hombre, es la perfecciôn intelectual, conseguida por la acciôn 
del intelecto agente. Resolviô, al igual que al-Kindî, los dos problè­
mes fundamentales de la filosofia Arabe: la inmortalidad del hombre y 
el conocimiento de la verdad. Justifica, sobradamente, nuestra tesis: 
que los problèmes del aima y del intelecto fueron temas nucleares en 
la filosofia musulmane.
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CAPlTULO NOVE340: FUENTBS DE LA DOCTRINA DEL INTELECTO EN LOS PRIMEROS 
FALÂSIFA. ESTADO DE LA CUESTIÛN.
Hemos visto en el capitule anterior cômo al-Kindî y al- 
Fârâbî atribuyen a Aristôteles la cu&druple division del intelecto que 
ellos proponen. Sin embargo, hemos podido constater que tanto la concep- 
ciôn de los cuatro intelectos, como otras que se encuentran en ambos 
filôsofos, no obedecen sôlo a la influencia aristotélica, sino que dan 
testimonio de otras, fundamentalmente de car&cter neoplatônico.
Por otra parte, al-Kindî reconoce que su exposiciôn sobre 
el intelecto era, también, la de Platôn, que coincidia con la de su dis- 
cipulo Aristôteles. Esta opiniôn corrobora la tendencia neoplatônica de 
asimilar los pensamientos de los dos filôsofos griegos, que se diô en 
la mayor parte de las escuelas desde el siglo III y de manera destaca- 
da en las de Atenas y Alexandria.
Adem&s, sabemos que, ya en la época de al-Kindî, las tra- 
ducciones de obras filosôficas griegas eran muy numerosas y que, en la 
época de al-Fârâbî, se habia vertido al érabe pr&cticamente todo el pen­
samiento griego (807). Por tanto, hemos de suponer que las fuentes de 
sus respectives pensamientos debieron diversificarse en virtud de las 
multiples incitaciones que esas obras ejerclan.
Hemos hablado igualmente de las dificultades que pudo te- 
ner al-Kindî para leer directamente el De Anima. En cambio, al-FârâbT
(807) Cfr. lista de obras griegas traducidas al Arabe en A. DADAWI; 
La transmission.... pp. 35-115.
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pudo conocerlo, aunque se han emitido dudas sobre ello (8ü8).
En consecuencia, ^cu&les fueron las obras que eatos filô­
sofos pudieron haber leido y por las cuales establecieron la ya men- 
cionada divisiôn del intelecto y la correspondiente doctrina?
Uiversas opiniones se han sugerido desde que, a mediados 
del siglo pasado, se comenzaron a conocer y estudiar las doctrines de 
los primeros filôsofos Arabes. Vamos a resumir en el presente capitule 
el estado de la cuesti&n en tomo a las influencias que obraron sobre 
los dos primeros falasifa, al-Kindî y al-FSrâbi, para ver si se puede 
llegar a resultados satisfactorios.
1.- LAS PRIMERAS HIPOTESIS.
La tesis que se ha mantenido insistentemente como el ger- 
men probable de las doctrinas de los filôsofos Arabes, ha sido la de 
que habian tenido como fuente de sus teorias del intelecto el JTlpi 
de Alejandro de Afrodisia. Veamos el origen de esta tesis.
A) Opiniones anteriores a la ediciôn de los textos.
Ni en la obra de S. Muiik ni en la de E. Renan, ya citadas, 
se aborda el problème de las fuentes de la teoria del intelecto en los 
falâsifa.
1) S. MUNK sôlo da una breve noticia de la Risâla 
fî ma^ânî al-*aql de al-Fârâbî, conocida por él en sus versiones la- 
tina y hebrea medievales. Al tratar de Averroes, autor que encuentra 
suficiente desarrollo en la obra, se expresa de la siguiente manera:
"Como los otros filôsofos Arabes, Ibn Koschd ha con- 
siderado las doctrinas de Aristôteles por el pris­
ma de los comentadores neoplatônicos y, por ello, 
ha aportado modificaciones notables en el sistema 
peripatético" (8 0 9).
(808) Cfr. J. FINNEGAN: Al-Fârâbî et le rfifi v*Qt> d'Alexandre d'Aphro- 
dise, en Mélanges L. Massignon..., vol. II, pp. 142, 143 y l46.
(8 0 9) Op. cit., p. 44l.
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Parece, en consecuencia, que Munk piensa ya que las fuen­
tes de los filôsofos Arabes habian sido los commtarios neoplatônicos 
de la obra aristotélica.
2) Un poco mAs explicito se muestra E. RENAN. Cuan­
do trata el problems del intelecto en Averroes, nos dice lo siguiente:
"Los titulos, lo ùnico que nos queda, de las obras 
de Alkindi (siglo IX) relatives al intelecto, bas- 
tan para probar que ya profesaba, sobre este punto 
fundamental, las teorias que, mâs tarde, han teni­
do en la escuela tan gran importancia. En Alfarabi 
(siglo X), estas doctrinas estAn ya casi tan desa- 
rrolladas como en los escritos de Ibn Roschd" (810).
Reconociô en la filosofia Arabe la huella de la segunda 
generaciôn de la Escuela de Alexandria, cuya tendencia se encaminaba 
claramente hacia el peripatetismo. El origen de la filosofia Arabe es­
tar ia, asi, en autores como Amm<mio hijo de Hermias, Temistio, Simpli- 
cio, Siriano, David el Armenio y Juan Filôpono (811). Todos ellos cons- 
tituyeron la autoridad sobre La que los filôsofos Arabes se apoyaron. 
Pero, confiesa que Alejandro de Afrodisia fue el causante
"de la inmensa importancia que la teoria del tercer 
libro del Aima adquiriô en los ûltimos siglos de 
la filosofia griega y durante la Edad Media" (8l2).
La posible influencia de Alejandro sobre los falâsifa, sin 
ser reconocida expresamente por Renan, se puede encontrar en su explica* 
ciôn de la doctrina del intelecto de Averroes.
Efectivamente, después de constater que el filôsofo Cordo­
bés criticô la teoria de Alejandro (8 1 3), manifiesta lo siguiente:
"En lo que concieme al intelecto material, el len- 
guaje de Ibn Roschd es dificil de concilier con el 
de los comentadores griegos y los otros filôsofos 
Arabes. Alejandro de Afrodisia, al crear la expre-
(8 1 0) Op. cit., pp. 94-95*
(8 1 1) Ibidem, pp. 92-93.
(812) Ibidem, p. 129.
(813) Ibidem, pp. 133-139*
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siôn ooûs uAiXbs, no se proponia designar, sin duda, 
mâs que al intelecto pasivo, que représenta la ma­
teria en el hecho del conocimiento. En general, los 
Arabes han tornado igualmente el intelecto material 
(akl hayyouloni) en el sentido de una capacidad de 
saber" (8l4).
^Hay que entender este texto como una declaraciôn de la 
influencia de Alejandro sobre los primeros falâsifa, al entender êstos, 
en contra de Averroes, al intelecto potencial en el mismo sentido que 
Alejandro? Renan nada manifiesta al respecto, pero,por el contexte, pa­
rece que lo entiende asi.
3) A mediados del siglo XIX, Ed. ZELLER emitiô la 
hipôtesis de que el "intellectus acquisitus" de los textos latinos que 
habian sido traducidos del ârabe e, incluse, de los mismos escolâsticos, 
provenia directamente del Vous fni % T9 de Alejandro de Afrodisia
(8 1 5). Esta sugerencia fue recogida inmediatamente por B. RANEOERG (8 1 6) 
y aceptada sin mâs.
B) Opiniones posteriores a la ediciôn de los textos.
En la ultima década del siglo pasado se editaron el tex­
to ârabe de la Risâla fî ma^gnî al-*~aql de al-Fârâbî y el texto lati­
ne de la Risâla fî -l-'aql de al-Kindî. Ello puso en evidencia el pro­
blems de las fuentes de estos textos. Y varies autores dieron su opi­
niôn sobre el tema.
1) En la introducciôn a su ediciôn de diversas obras 
de al-Fârâbî, entre ellas la citada mâs arriba, F. DIETERICI manifesto 
varias veces la trascendencia que Alejandro de Afrodisia tuvo para la 
filosofia ârabe, indicando expresamente que tanto el autor editado co-
(814) Ibidem, p. 139» Subrayado del autor.
(8 1 5) Die Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Entwicklung 
dargestellt, Leipzig, 1844-1852. 4a éd., 1909, III, 1, p. 8 2 6,n.2.
(8 1 6) Zur Erkenntnislehre von Ibn Sina und Albertus Magnus, en Abhandlun- 
gcn der K.-bayer. Akademie des Wissensch., München, I8 6 6, I Cl.,
XI Bd., I Abh.
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mo Avicena siguieron, en la cuestion del intelecto, al coinentador grie­
go (8 1 7).
El mismo editor de las obras, en su traducciôn alemana, si- 
guiô la opiniôn de Zeller, respecto al intelecto adquirido (8 18).
2) Unos pocos anos despûes, A. NAGY editaba las rer- 
siones latinas de varias obras de al-KindI, entre las que se encontra- 
ba el De intellectu.
En la introducciôn planteô el problems de la cuâdruple di- 
siôn del intelecto y de las fuentes de la obra del Filôsofo de los ira- 
bes. Después de constater que la susodicha divisiôn no se encuentra en 
Aristôteles ni en Alejandro, sugiriô dos hipôtesis respecto a las fuen­
tes: o bien los Arabes citaban los nombres de Platôn y Aristôteles en 
sus escritos para dar mayor credibilidad a sus doctrinas, o bien anbos 
nombres y sus correspondientes ensenanzas se encontraban ya unidos y 
mezclados en un intermediario neoplatônico desconocido, siriaco o ele- 
jandrino, que habria sido la fuente de los filôsofos musulmanes. Se in- 
clinô por esta segunda hipôtesis (8 1 9).
Sin embargo, unas cuantas p&ginas mâs adelante, afirmc que 
al-Kindî podria ser un eslabôn entre las doctrinas de Alejandro y <e 
al-Fârâbî (820), con lo cual venia a decir que el mismo Alejandro |o- 
dria haber sido la fuente de al-KindT.
3) Esta sugerencia del editor del al-Kindî latimo 
fue recogida en I9 16 por P. DUHEM, quien afirmô, de una manera clara
y sin rodeos, que la ensenanza del filôsofo ârabe sobre el tema de. ÎVi- 
telecto no habia sido la doctrina de Platôn ni la de Aristôteles, como 
el mismo al-Kindî aseguraba al comienzo de su opûsculo, sino que era la 
de Alejandro de Afrodisia. Los très primeros intelectos del filôsofo 
musulmân correspondian a los très del comentador griego, mientras lue 
el cuarto del ârabe era el aima sensitive del griego (821).
(8 1 7) Al-Fârâbl's... Handschriften, einleitung, pp. XVI, XVII y XX.
(8 1 8) Al-Fârâbl*s... Ubersetzt, p. 215.
(8 1 9) Die philosophischen..., p. XVIII.
(8 2 0) Ibidem, pp. XX-XXI.
(821) Op. cit., vol. IV, p. 4o6.
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La semilla ya habla sido plantada. A partir de aqui, la 
tesis de que el origen de la doctrina del intelecto en los falâsifa 
estaba en Alejandro se afianzo sin discusiôn.
4) Investigando sobre las doctrinas condenadas en 
el Decreto de 1210, G. THERY llegô a la conclusion de que no sôlo la 
sanciôn se dirigia contra David de Dinant, sino también contra una ten­
dencia doctrinal inspirada en las doctrinas de Alejandro de Afrodisia.
Al estudio de lo que représenté el comentador griego en la filosofia 
medieval, asi como a las vias por las cuales llegô al Occidents lati­
no dedicô la obra citada.
En ella, después de considérer brevemente la obra de Ale­
jandro y su influencia sobre los filôsofos griegos y Boecio, estudia 
el movimiento en el que se hicieron las traducciones ârabes de Alejan­
dro (8 2 2).
El capitule segundo de esta obra estâ dedicado a la influen­
cia del Peri nou en los arabes, en la opiniôn de que su doctrina del 
intelecto fue la que alimenté la tendencia medieval condenada en el 
Decreto:
"El T Tcp i VOU tuvo una fortuna excepcional. Inau­
gura toda la serie de tratados De intellectu, nume- 
rosos en la filosofia ârabe y en la filosofia occi­
dental, y cuya historia, llena de ensenanzas para 
las corrientes filosôficas salidas del aristotelis- 
mo, merece ser escrita. Ilabrâ que seguir la influen­
cia de este tratado a través de al-Kindî, al-Farabï, 
Avicena ÿ Averroes; de aqui a la filosofia latina, 
en Alberto Magno, Sto. Tomâs, el autor del Do inte- 
lligentiis y en otras obras similares" (823).
Asi, la tesis de que la fuente de las doctrinas sobre el 
intelecto de al-Kindî* y de al-Fârâbî fue Alejandro, se iba a configurer 
como algo indudable y se iban a presenter pruebas de ello.
Respecto al Filôsofo de los ârabes, Théry manifiesta que, 
quizâ, el desucuerdo entre las divisiones del intelecto en él y en Ale­
jandro, es mâs aparente que real. Aunque se da cuenta,y lo expone, de
(822) Op. cit., pp. 18-27.
(823) Ibidem, p. 34.
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que entre ambos textos no hay ningun pasaje paralelo, sin embargo afir­
ma que no le parece imposible que al-Kindî se haya inspirado en el es- 
crito de Alejandro, cuya traducciôn habia hecho Ishâq b. Hunayn, contem- 
por&neo, segûn él, del filôsofo érabe. Entonces, concluye diciendo que, 
a pesar de que la influencia no esté expresada explicitamente, parece 
no sôlo posible, sino también probable, porque
"la concepciôn misma de un tratado De intellectu, 
la preocupaciôn por clasificar con nitidez las di- 
ferentes especies de intelecto, la nociôn del in­
telecto posible concebido en principio, me parece, 
como pura aptitud, pero, sobre todo, el papel ju- 
gado por el intelecto adquirido y el nombre mismo 
de este ûltimo intelecto, pueden parecer al histo- 
riador, al menos, como indices de esta influencia"
(824).
Por lo que se refiere a al-Fârâbî, expresa que la influen­
cia de Alejandro le parece més neta en el Maestro Segundo que en el Fi­
lôsofo de los ârabes, porque no sôlo su concepciôn del intelecto poten­
cial esté muy cerca del VOUS uAi xoç de Alejandro, sino también su doc­
trina del "intellectus adeptus", que es de una importancia capital en 
el sistema alfarabiano. Al igual que al-Kindî, al-Fârâbî no cita expre­
samente a Alejandro, pero esta vez, dice, esté més clara la huella del 
comentador griego sobre el filôsofo ârabe:
"Los elementos esenciales de este tratado: importan­
cia dada al intelecto adquirido, papel del intelec­
to agente, comparaciôn del intelecto posible a la 
materia, todos estos elementos no han podido ser 
tomados por al-Fârâbî de al-Kindî. Aunque, por otra 
parte, la influencia neoplatônica estâ muy marcada, 
nosotros creemos reconocer, también, la de Alejan­
dro de Afrodisia" (825).
Con la ediciôn del texto de la versiôn latina de la obra 
de Alejandro, hecha, posiblemcnte, por Gerardo de Cremona (826) sobre 
la traducciôn ârabe, que Théry incluye en su obra (827), se daba un pa­
so més para confirmar la teoria de que el com«itador griego estuvo en 
el origen de las doctrinas de los falâsifa sobre el intelecto.
(824) Ibidem, p. 37.
(825) Ibidem, p. 4l.
(8 2 6) Ibidem, p. 82.
(8 2 7) Ibidem, pp. 74-82,
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2,- LA TESIS DE ETIENNE GILSON.
Partiendo de la tesis de que en el siglo XIII una nueva 
orientacion doctrinal vino a sustituir a la preponderancia del sistema 
agustiniano, E. GILSON iniciô una indagaciôn sobre esa nueva sîntesis 
doctrinal.
Encontrô que sus origenes habia que buscarlos en la pene- 
traciôn de las ideas de Avicena a través de las traducciones latinas 
de sus obras, realizadas en el siglo anterior. La introducciôn del pen­
samiento aviceniano, no tan clara ni tan simple como la del de Averroes, 
hizo nacer lo que el historiador francés ha llamado el "Agustinismo avi- 
cenizante", tendencia que fue criticada por Eto. Tomâs (828).
Puesto que el punto critico y fundamental de la disociaciôn 
del pensamiento en el siglo XIII estuvo en la teoria del conocimiento, 
las investigaciones tenian que hacerse en este campo.
Prosiguiendo sus estudios sobre esta corriente doctrinal, 
Gilson publicô otro articulo (829) en el que expuso que creia haber en- 
contrado las fuentes de este movimiento. En su bûsqueda histôrica, cons­
taté la existencia de una serie de tratados que tienen por titulo comun 
el nombre De intellectu. De esta manera, las obras de Alejandro de Afro­
disia, de al-Kindî, de al-Fârâbi y el De anima de Avicena parece que se 
compleinentan mutuamente (830).
En este nuevo articulo, Gilson mantuvo y précisé la tesis 
emitida pocos anos antes por G. Théry: las especulaciones ârabes y me­
dievales sobre el intelecto tuvieron su origen en el comentador de Aris­
tôteles Alejandro de Afrodisia.
El articulo comienza resenando la divisiôn tripartita del 
intelecto propuesta por el comentador griego. El intelecto material es
((-28) Pourquoi Saint Thomas a critiqué Saint Augustin, en AIIDLMA, 1 
(1926-1927), pp. 5-127.
(8 2 9) Les sources..., 1929.
(8 3 0) Ibidem, p. 5.
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el intelecto en su pura potencialidad* El intelecto habitual es un in­
telecto que conoce, es el mismo intelecto material una vez que ha adqui­
rido el h&bito de obrar y de conocer (8 3I). Pero, para que el intelecto 
material entre en posesiôn de los inteligibles, se précisa un tercer In-, 
telecto que esté en acto; es el intelecto agente, que no es una parte 
del aima ni una de sus facultades, sino un agente extrinseco, que, des­
de fuera, confiera a las formas su inteligibilidad actual y a nuestro 
intelecto su intelecciôn.
Las expresiones que se encuentran en el texto latino refe- 
rentes a este intelecto son las que atraen la atenciôn de Gilson:
"Se encuentran varias veces en la traducciôn medie­
val los términos intellectus adeptus agens o inte­
llectus adeptus. Si se comparan estas expresiones 
latinas con el griego, que han supuesto traducir, 
se constata que adeptus corresponde regularmente 
al griego 9w^«i0cV , lo que no se puede justificar 
a primera vista, puesto que decir que un intelect) 
es "afuera" o, incluse, "desde fuera", no equivala 
a decir que el nuestro es adquirido. Por otra par­
te, la cualidad misma de adquirido, por el hecho ie 
que ella implica una cierta posesiôn por nosotros 
del intelecto, contradice netamente la cualidad 
separado que se pretende atribuirle al mismo tiem-
po" (8 3 2).
Para justificar el "intellectus adeptus" que aparece en La 
versiôn latina, sin corresponder al texto griego, Gilson culpa a los 
traductores ârabes que vertieron el texto de Alejandro, quienes pusie- 
ron en boca del comentador términos que éste no habia empleado:
"La traducciôn latina, a causa de la traducciôn âra­
be interpuesta entre el original griego y ella, atri- 
buia a Alejandro de Afrodisia expresiones y concep- 
ciones que no eran las suyas, sino las de los ârabes 
traductores" (833)•
De esta manera, Gilson rechazaba la hipôtesis avanzada por 
Ed. Zeller, segûn la cual el "intellectus adeptus" provenia directamei- 
te del voûs ènfxryfe* • La razôn alegada por el historiador francés
(8 3 1) Ibidem, pp. 8-11.
(8 3 2) Ibidem, pp. l4-l4. Subrayado del autor.
(8 3 3) Ibidem, p. 19*
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es que éste sôlo se encuentra una sola vez en el texto griego, mientras 
que el "intellectus adeptus" aparece varias veces en la version latina 
y, segûn supone, también en la érabe.
Este pretendido error de los traductores ârabes trajo con- 
sigo una consecuencia fundamental para los filôsofos musulmanes; les 
sugiriô la idea de un cuarto intelecto, situado entre el intelecto agen­
te y el intelecto habituai, que serviria para establecer el lazo de uniôn 
de éstos:
"Observemos que esta traducciôn, al verter por adqui­
rido el griego O w p , introducla un germen de con­
fusion y sugeria la idea de un cuarto intelecto"
(034).
La conclusiôn de Gilson, por consiguiente, era que la ex- 
presiôn "intellectus adeptus" es algo extrano a Alejandro, puesto que 
fue introducida por los traductores ârabes:
"Una conclusiôn se impone: en lugar de decir con Ed. 
Zeller que encontramos en Alejandro la fuente del 
intelecto adquirido, nos encontramos en presencia 
del intelecto adquirido como ante un cuerpo extra­
no introducido por los traductores ârabes en el tex­
to de Alejandro. Lo que el filôsofo griego habia es­
tablecido era una divisiôn tripartita del intelecto; 
al traducirla de la manera que deben haberla tradu- 
cido, para que la retraducciôn latina sea tal como 
es, han arabizado a Alejandro; el Intelecto agente 
se ha desdoblado en intellectus adeptus y en intelli- 
cia agens" (8 35).
Después de haber establecido esto, Gilson considéra las 
doctrinas de al-Kindî y de al-Fârâbî sobre el intelecto y trata de apli- 
carles la tesis propuesta.
Dice que las doctrinas de al-Kindî prolongan las de Alejan­
dro, haciéndoles Sufrir una profunda transformaciôn . Aparté de senalar 
la diforcncia existante entre las concepciones respectives del intelecto 
agente, el interés se sitûa en el piano del intelecto adquirido.
(8 3 4) Ibidem, p. I5 . Subrayado del autor.
(8 3 5) Ibidem, p. 21. Subrayado del autor.
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El "intellectus adeptus" de la traducciôn de Alejandro, 
aplicado al poDi 6op«6#Vcon tal torpeza que no ténia sentido, recibiô 
en al-Kindî una significaciôn definitive: la forma inteligible que es 
adquirida por el aima a través del intelecto agente. Este sentido re- 
tomô sobre la traducciôn del comwitador griego y produjo el desdobla- 
miento del intelecto agente, que
"gozaba en Alejandro de dos epitetos, & 3^ Gtv y 
&up«c9cv * al dejarle propiamente el primero, 
se habré hecho del segundo, un segundo intelecto, 
traduciéndolo por adquirido" (8 3 6).
Esta concepciôn del intelecto adquirido de al-Kindî fue 
tomada por al-Fârâbî, dândole un desarrollo que no se encuentra en el 
Filôsofo de los ârabes. Gilson explica este desarrollo y concluye di­
ciendo que el intelecto agente
"en tanto que abstrae para nosotros las formas sen­
sibles, hace pasar a nuestro intelecto posible de 
la potencia al acto; en tanto que es objeto mismo 
de intelecciôn, deviens el intelecto adquirido"
(8 3 7).
Asi, el intelecto agente se ha desdoblado claramente en 
al-Fârâbî en dos intelectos: el agente y el adquirido.
Por tanto, para Gilson, la fuente de los primeros falâsi­
fa, en lo que se refiere al intelecto, fue la versiôn ârabe del texto 
del Peri nou de Alejandro, en la que se habia operado la arabizaciôn 
del comentador griego.
Esta tesis ha sido seguida, entre otros, por I. Madkour
(8 3 8), A.F. al-Ahwânî (839) y M. Cruz Hernândez (840).
3 .- REACCIONES CCWTRA LA OPINlAf DE E. GILSOI.
Con las ediciones ârabes de los textos de Alejandro y de 
al-Kindi, la opiniôn de Gilson fue rechazada o rectificada.
(8 3 6) Ibidem, p. 2?. Subrayado del autor.
(837) Ibidem, p. 33.
(8 3 8) La place..., pp. 131-134. L'Organon..., p. 37.
(8 3 9) Op. cit., introducciôn, pp. 31-37 y 42-46.
(840) Historia..., vol. I, pp. 64-66.
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1) El primero que reaccionâ contra ella, al menos 
en lo que se refiere a al-Kindî, fue M. ABU KIUA.
En la introducciôn a su ediciôn de la Risâla fî -l-*-agl 
del Filôsofo de los ârabes, rechazô la opiniôn de Gilson alegando que 
la prueba que el historiador francés expone no le parece suficiente 
porque
"no la confirma con citas histôricas o textuales, 
profesando algo hipotético e imaginario, lo cual 
no es correcte, a menos que se haya agotado cl 
estudio de todos los hechos o cuando tal estudio 
no sea posible" (84l).
Una vez que ha resumido la tesis de Gilson y que ha expues-
to la doctrina aristotélica del intelecto (842), Abu Uîda manifiesta
que el mismo Gilson reconociô que el punto de partida de los filôsofos 
ârabes en este tema fue Aristôteles, idea que no aprovechô al querer 
comprender a al-Kindî bajo el prisma de Alejandro. Lo mâs correcto ha 
bria sido afirraar que el filôsofo ârabe iniciô sus especulaciones 
partiendo del mismo Aristôteles, tal como habia hecho Alejandro, pues 
ambos conocieron el De Anima.(En ningûn momento se plantea Abu Rîda si 
realmente al-Kindî conociô o no la obra de Aristôteles directamente, 
dândolo por supuesto). En prueba de su tesis, el editor arguye que al- 
Kindî nunca cita el nombre de Alejandro y si, en cambio, el de Aristô­
teles.
En consecuencia, hay que jjuscar el origen de la cuâdruple 
division deI intelecto del filôsofo musulmân en el mismo Aristôteles 
(843). Entonces, Abu Rîda confronta el texto de al-Kindî con cl del 
De Anima, poniendo de manifiesto la similitud de doctrinas entre am­
bos. Para Abu Rîda, ello constituye una prueba clara de que los prime­
ros falâsifa se acercaron a las fuentes originales de la filosofia grie­
ga.
2) Sin oponerse a la tesis de Gilson, pero no acep-
tando su interpretaciôn del intelecto adquirido en al-Fârâbî, P'. RAHMAN
(u4l) Op. cit., p. 346.
(842) Ibidem, pp. 314-346.
(843) Ibidem, p. 34?.
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publicô un articulo (844) en el que expone la teoria alfarabiana de di­
cho intelecto, traduciendo los textos correspondientes de la Risâla fî 
ma'ânT al-*agi.
Como hemos visto, Gilson pensaba que el intelecto agente 
de Alejandro se habla desdoblado en dos, el propiamente agente, sustan­
cia separada, y el intelecto adquirido. Para Rahman, el intelecto ad­
quirido de al-FârâbT no es el intelecto agente de Alejandro en su des- 
doblamiento, sino el mismo intelecto en potencia en un segundo estadio 
de desarrollo, siendo el primero la actualizaciôn del intelecto humano 
por el intelecto agente. Por tanto, el intelecto adquirido del Maestro 
Segundo no es sustancialmente diverse del voû* & n i % d e  Alejandro, 
tal como habia supuesto Ed. Zeller (843).
Al-Fârâbî distingue claramente en su texto très tipos de 
inteligibles; l) las formas que est&n en potencia de ser entendidas, 
porque aûn no han sido abstraidas. 2) las que ya han sido abstraidas, 
estando en acto en el intelecto hunano. 3) Las formas separadas, que 
son inteligibles en acto por si mismas.
El error de Gilson al hacer su afirmaciôn consistiô en no 
haber distinguido entre las dos ûltimas clases de formas, en tanto que 
en al-Fârâbî si lo estân. El intelecto adquirido, por consiguiente, se 
comporta como materia y sujeto para esas formas separadas cuando êl las 
piensa y, en tanto que pensadas por él, se convierten en una forma nue­
va (846).
De todas maneras, el articulo de Rahman no aporta ninguna 
novedad respecto a las fuentes, puesto que mantiene la tesis de que el 
origen del "®aql mustafâd" ( ^ I ■ i' i« « * -lac ) de al-Fârâbî fue Alejan­
dro de Afrodisia.
3) El editar el texto ârabe del TTcf » u*o u , j. FIN- 
NËGAN, después de loar la reacciôn de M. Abu Rida contra la tesis de 
Gilson, sostiene que los primeros falâsifa, hasta Avicena, sôlo cono-
(844) L"'intellectus acquisitus" in Alfarabi, en Giomale critico délia 
filosofia italiana, 7 (1953), pp. 351-357.
(845) Ibidem, p. 353.
(846) Ibidem, pp. 353-354.
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cieron la filosofia griega, incluido Aristôteles, a través de pcquenas 
compilaciones, que circulabeui en los iriedios filosôficos de la época.
Por tanto, la fuente directa de sus doctrinas no pudo ser Aristôteles 
mismo, como habia mantenido Abu Uîda (,847) •
Apoy&ndose en el texto que édita, Finnegan piensa que, aun­
que la tradiciôn filosôfica musulmane construyô su noética influida por 
el comentario de Alejandro al De Anima (848), sin embargo el papel de- 
sempenado por el Perl nou fue casi insignificante, hasta la época de 
la filosofia hispano-ârabe en la que tuvo gran importancia en Avempa- 
ce y Averroes.
En el periodo anterior, es decir, durante el apogeo de la 
filosofia ârabe en Oriente, solamente un movimiento filosôfico habido 
en Bagdad, del que sôlo tenemos noticias por las criticas que les diri- 
giô Avicena (849), fue el que siguiô la doctrina del Peri nou, pues 
afirmaron que el intelecto agente, identificado con Dios, llegaba a 
ser idéntico a nuestro intelecto en el acto del conocimiento. Tal teo­
ria sôlo podia procéder de la versiôn ârabe de la obra alejandrina, en 
la que el Çôpa.&t'^  habfa sido traducido por "al-*-aql al-mustafâd" ( 8 5 0). 
Esta teoria de los bagdadies fue rechazada claramente por los filôsofos 
ârabes, quienes nunca admitieron la identidad entre el intelecto agente 
y el intelecto humano, aunque si la uniôn de ambos.
En un segundo articulo (8 5I), el mismo autor insistiô en 
que hay que descartar la influencia y dependencia de al-Fârâbî "vis-à- 
vis" respecto del texto de Alejandro.
La diferencia mâs importante que encuentra es que la expo­
siciôn de Alejandro se ocupô exclusivamente de un problems de exégesis, 
establecido por el oscuro texto de Aristôteles, mientras que la obra de
(847) Cfr. J. FINNEGAN; Texte arabe..., p. I6 0.
(848) Al-Fârâbî, ciertamente, escribiô un comentario al tratado de Ale­
jandro sobre el aima, hoy perdido, que arrojaria luz al problema. 
Cfr. IBN M.-QIFTÏ; op. cit., p. 279. IBN ;\DÏ USAYDl^A; op. cit., 
vol. II, p. 1 3 8.
(849) Cfr. S. PINES; La "Philosophie orientale" d'Avicenne et sa polémi­
qué contre les Bagdadions, en AHDLMA, 19 (195 2), pp. 5-37•
(8 5 0) Cfr. J. FINNEGj\N; Texte arabe..., pp. I6 I-I6 2 .
(8 5 1) Al-Fârâbî et...., pp. 133-1 5 2.
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al-Fârâbî fue un tratado personal, en el que los textos aristotélicos 
sôlo sirven como punto de partida para unas reflexiones, que son difi- 
ciles de encontrar en los escritos del Estagirita (85 2). Después de 
haber mostrado que los diversos intelectos son concebidos de modo di$- 
tinto en Alejandro y en al-Fârâbî, existiendo tan sôlo parecidos su- 
perficiales, aborda el problema del intelecto adquirido, cuya concep­
ciôn fue la que originô el debate en tomo a la presencia directa de 
Alejandro en los ârabes.
Finnegan expone que el origen del término "adquirido" e* 
bastante oscuro en la traducciôn del texto griego y que, con los medios 
actuales que se conocen, es imposible zanjar la cuestiôn tan fâcilmen- 
te. Recomienda, entonces, no descartar la opiniôn de Zeller y ser prs- 
cavidos respecto a la de Gilson (853)•
Se da cuenta de que en el Péri nou no hay un équivalente 
de la doctrina del Maestro Segundo acerca del intelecto adquirido. Mien­
tras en la obra del filôsofo griego existen indicios para identificar 
el intelecto adquirido y el agente, como hicieron los seguidores âra­
bes de Alejandro, es decir, el grupo de filôsofos desconocidos de Bag­
dad; al-Fârâbî, en cambio, lo concibiô como la ûltima perfecciôn del 
intelecto humano, en la que el hombre estarâ cerca del intelecto agoi- 
te, pues se une con él sin llegar a identificarse. Toda la doctrina al­
farabiana es, por tanto, netamente distinta de la del Alejandro ârate, 
a pesar de algunos puntos comunes a ambas (854).
Por consiguiente, hay que rechazar la influencia, al menos 
directa, de la doctrina del intelecto de Alejandro en la concepciôn que 
los primeros falâsifa se forjaron del intelecto.
4.- RECIENTES INTERPRETACIONES.
Los dos ûltimos autores que han tratado, de alguna manera, 
la cuestiôn cuya soluciôn biscamos, son los traductores respectives de 
las obras sobre el intelecto de al-Kindî y de al-Fârâbî.
(8 5 2) Ibidem, p. 137.
(0 5 3) Ibidem, pp. 147-148.
(8 5 4) Ibidem, p. 151.
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1) Al pasar revista a las posibles fuentes griegas 
de al-Kindî, J» JOLIVET constata que entre las doctrinas de Alejandro 
y las del filôsofo ârabe hay grandes similitudes: ambos dicen seguir 
a Aristôteles; sus obras son exposiciones cortas y ordenadas de la teo­
ria del intelecto contenida en el De Anima; los dos describen una plu­
ralidad de intelectos, cuyas relaciones permiten explicar la teoria 
de 1 conocimiento, siendo sus explicaciones mâs detalladas que las del 
mismo Aristôteles.
Estas semejanzas sôlo son externes, fonnales, menos impor­
tantes que las diferencias que se encuentran entre ambas doctrinas: el 
numéro de intelectos; la concepciôn del intelecto agente y de la natu­
raleza del conocimiento; en fin, las relaciones del intelecto agente y 
del aima. Estas divergencias de detalle constituyen el centre mismo del 
problema. Por tanto, si se admite, cosa posible pero no cierta, que al- 
Kindî loyô la obra de Alejandro, habria que inferir que no continuô ni 
desarrollô el pensamiento del comentador griego (855).
Si se quieren encontrar las fuentes del pensamiento del 
Filôsofo de los ârabes, hay que investigar también otros autores grie­
gos.
Jolivet considéra los posibles puntos de contacte del fi­
lôsofo ârabe con Temistio y Simplicio. Aunque se reconocen algunas se­
mejanzas entre ellos, sin embargo, ni los problemas principales ni los 
conceptos caracteristicos de los dos griegos se encuentran en el filô­
sofo musulmân (8>6).
Pero en la comparaciôn de la teoria de al-KindT con la de 
Juan Filôpono, Jolivet encuentra muclias similitudes entre ambas. Es 
cierto que hay diferencias en las dos concepciones, refercntes a la 
naturaleza del intelecto, a las condiciones de su ejercicio y a la 
idea del intelecto divino. Sin embargo, existen también muchas nocio- 
nes parecidas. En primer lugar, el numéro de los intelectos es el mis­
mo en ambos; cuatro, de los cuales uno estâ por encima del triple in-
(8 5 5) L* intellect..., pp. 40-4l. 
(8 5G) Ibidem, pp. 4l-50.
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telecto humano y siempre en acte. Ëste es, para Filôpono, la "especie 
de las especies, porque contiens en si todas las especies" (8 3 7), lo 
cual nos recuerda al intelecto primero de al-Kindî, que es "el ser es- 
pecifico de las cosas". En segundo iugar, los intelectos segundo y 
tercero de Filôpono se distinguen entre si como el tercero y el cuar- 
to de al-Kindî, es decir, por sus respectives grades de actualidad.
Se puede suponer, por tante, que debiô haber alguna influencia del fi- 
lôsofo cristiano sobre el musulm&n.
Pero Jolivet no se contenta con exponer los desacuerdos 
y las concordancias entre las doctrines de uno y otro fil6sofo, sino 
que se exige m&s. Trata,entonces,de encontrar textes paralelos en am- 
bos. El coteje de algunos fragmentes de naturaleza diferente de cada 
uno de los autores (8 3 8) le conduce , como dice, a reconocer una in­
fluencia de Juan Filôpono sobre al-Kindî, no genérica ni de segunda 
mano, sino directe y textuel (8 5 9).
&Pudo leer al-Kindî el comentario de Filôpono al De Ani­
ma de Aristôteles? Todos los biôgrafos ôrabes senalan varios de sus 
comentarios a diverses obras del Estagirita, asi como sus obras filo- 
sôficas y teolôgicas, con sus traducciones al siriaco y al arabe, pe­
ro ninguno cita el comentario al De Anima. Habria que concluir, en con- 
secuencia, que no fue conocido en el mundo Arabe. Pero, como dice el 
mismo Jolivet, del silencio de las fuentes no se puede concluir nada. 
Luego al-Kindî pudo conocer dicha obra de Filôpono, aunque nada se di- 
ga de ella.
Investiga el autor, ademas, en algunas obras de los neo- 
platônicos, concretamente en Porfirio, Proclo, la Teologia y el Libro 
del Bien puro, cono cido entre los cristianos medievales, como ya sabe- 
mos, por Liber de causis (8 6 0), encontrando en ellos algunas semejan*- 
zas con las doctrines de al-Kindî sobre el intelecto.
(8 5 7) Ibidem, p. 62.
(8 3 8) Ibidem, pp. 66-6 9.
(8 3 9) Ibidem, p. 7 0 .
(8 6 0) Ibidem, pp. 73-80.
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La conclusion de Jolivet sobre las fuentes de la doctrina 
del intelecto del filôsofo Arabe es la siguiente:
"Asi, para constituir su noética, habria combinado 
de manera personal varias fuentes griegas, si nues- 
tras hipôtesis son validas; Filôpono, quizâ Proclo, 
Porfirio y, por supuesto, Aristôteles, que, cual- 
quiera que sea la manera en que lo baya conocido, 
es la fuente primera de su trabajo" (U6l).
2) Por su parte, F. LUCChETTA, traductora de al-Fârâbl, 
aunque no estudia el problems de sus fuentes, cree que, en lineas gene­
rates y en lo que se refiere a la lUsâla fi ma*5nî al-^aql, hay una cier- 
ta influencia de Alejandro.
Este influjo no fue directe y general, sino que se limité 
a unos cuantos puntos concretos, suficiente para justificar las semejan- 
zas que el pensamiento del filôsofo Arabe pueda tener con la doctrina 
del comentador griego (862). Al comentar algunos pasajes de al-FârâbT, 
senala el posible influjo de Alejandro, pero siempre manteniéndose en 
una actitud de réserva. Por otra porte, ponc de manifiesto el carâcter 
marcadamente neoplatônico de otros muchos textes. Sin embargo, como 
deciinos, no se pronuncia por las fuentes alfarabianas.
5.- CONCLUSION.
&Qué podemos decir a cuanto hemos expuesto hasta aquî? El 
Uesconocimiento que, afin hoy, se tiene de los diverses textes gri egos 
que los arabes pudieron haber leido, impide dar una respuesta segura 
sobre las fuentes de su filosofia en determinados aspectos de su pon- 
sainiento, entre los cuales esta el problema del intelecto. A lo mas que 
podemos aspirar, como hace J. Jolivet, es a emitir hipôtesis posibles 
y validas, pero, en modo alguno, definitivas.
Por lo que nos dicen los biôgrafos arabes, los falnsifa 
tuvieron acceso, directa o indiroctamente, a casi todas las obras filo- 
sôficas griegas. Por otra parte, parece que circulaban textos didacti-
(8 61) Ibidem, p. 81.
(862) Op. cit., p. 25-
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cos o compendios, realizados en las escuelas filosoficas griegas de la 
ultima êpoca, que divulgaban, mezcl&ndolas, las doctrinas de los prin­
cipales filôsofos, en especial las de Platon y Aristôteles. Ellos cor- 
sistian en una amalgama real de eleraentos de procedencia diferente, 
como ha dicho K. Walzer (8 6 3)•
Este mismo investigador insiste en que casi todos los tex­
tos filosoficos Arabes tuvieron su origen en obras griegas de autores 
desconocidos hoy. Asi, cuando trata de la Madfna al-fadila de al-Fârïbï, 
habla, varias veces, de "su predecesor griego" (864). También dice qte 
"el original griego de la teoria del intelecto en al-Fârâbl e Ibn Sîiâ 
no se ha encontrado aun" (8 6 5). Y todavia mâs; a propôsito de la Ri»5- 
la fr kamiyya kutub Arisen de al-Kindî, manifiesta, en la introducciin 
a la ediciôn y traducciôn que hace, junto con M. Guidi, de esa obra, 
que al-Kindî "ha tornado como modelo un escrito introductorio compuesco 
por un autor, de direcciôn resueltamente acadômica, probablemente del 
siglo VI, que no podemos identificar" (8 6 6). Segûn estas suposicionei 
de R. Walzer, &hay que pensar que todos los filôsofos Arabes tuvieroi 
un autor modelo griego? &CuAl fue, entonces, la originalidad de los fa- 
lâsifa? ^Por quô no se ha encontrado aun ni uno sôlo, al menos, de mos 
predecesores griegos?
Para solucionar el problema de las fuentes de la filosofia 
Arabe hay que esperar a que nuevos textos sean editados. Por lo que se 
refiere a la teoria del aima y a la del intelecto, es muy valioso el 
editado por W. KUTSCH (8 6 7), un pequeno texte que lleva el tîtulo de 
Maqâla lî-Furfûriyyus fî -1-nafs (Tratado de Porfirio acerca del alna) 
(8 6 8) en el que se describe la uniôn del intelecto humano con el inle- 
lecto primero, explicando por quô el humbre no conserva el recuerdo del
(8 6 3) L’eveil..., p. 11.
(864) Ibidem, pp. 6 2 , 67 y 72.
(8 6 5) Greek into..., p. 9 .
(8 6 6) M. GUIDI e R. WALZER; Studi su al-Kindî. I. Uno scritto introlutti- 
vo allo studio di Aristotele, en Memorie délia Reale Accademi» dei 
Lincei, ser. VI, vol. VI, fasc. V, Roma, 1940, p. 3 7 8.
(8 6 7) Ein arabisches Bruchstück aus Porphyrios (?) Péri Psijés und lie 
Frage des Verfassers der "Théologie des Aristôteles". en MUSJ, 3 I
(1 95 4), pp. 2 63-2 8 6.
(868) Ibidem, pp. 2 68-2 6 9«
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mundo inteligible. O,también, los diverses textos que édita 11. GAfJE: 
las dos versiones, la larga y la corta, del tratado pseudo-aristotéli­
eu sobre el aima (O6 9), obra de la que ya hemos habladoi un tratado, 
atribuido también a Aristôteles, sobre el sueno (8 7 0); una doxografîa 
de Galeno sobre el sueno (8 7 1); y un tratado de Alejandro de Afrodisia 
sobre la visiôn (8 7 2). Textos como éstos, una vez que hayan sido exhu­
ma dos de los lugares donde hoy reposan, podrân arrojar abondante luz 
sobre las relaciones de la filosofia Arabe con su procédante griega.
El campo que aûn queda por investigar es muy amplio y, 
desgraciadamente, los-esfuerzos que se dedican a elle, al menos en 
Espana, por la ideologia tecnocrAtica que nos domina, son muy escasos, 
por no decir nulos. Los resultados que, poco a poco y a pesar de elle, 
se van alcanzando, no dejan de ser, mientras tanto, hipôtesis mas o me­
nos sôlidas.
(8 6 9) Op. cit., pp. 99-129.
(8 7 0) Ibidem, pp. 132-1 3 5. 
(.",7 1) Ibidem, pp. 138-1 3 9.
(8 7 2) Ibidem, pp. 146-105.
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El Islam se présenté como una doctrina de salvaciôn. El 
hombre, segûn ella, estâ destinado a una vida distinta a la actual:
"La vida de este mundo no es mas que juego y diver­
sion; pero, la morada ultima es para quienes son 
piadosos. ^No lo entendais?" (8 7 3).
Esta vida futura, morada ultima a la que el hombre esta 
destinado, sôlo vendrâ después de la muerte. Este implicaba la afir- 
maciôn de que el hombre es inmortal.
Pero la casa de la eternidad, el Paraiso, la auténtica 
inmoi'talidad, sôlo esté réservada a quienes son piadosos y creen en 
la Verdad.
Mas, &qué es la Verdad? "Uios es la Verdad" ( ^  J!j/ ) ,
dice el Corân (874). Sin embargo, "al-Haqq" también signifies la "lleali- 
dad". üios es, por tanto, la Verdad y la Ilealidad; es la ûnica Verdad 
total porque es lo ûnico Real en su plenitud (875).
En cuanto es lo ûnico Real, Uios es subsistente por si 
mismo. Esto signifies su trascendencia absoluta. Por consiguiente, es 
inalcanzable por las solas fuerzas del hombre. Entonces, Uios, Verdad 
y Healidad, se hizo Palabra y se comunicô, a través de un Profeta, a 
los hoiiibres para que éstos lo conocieran.
Ile aqui, pues, los dos presupuestos fondamentales del Is­
lam en tanto que religiôn revelada: inmortalidad del hombre y conoci- 
miento de la Verdad.
(873) Corân. VI, 32; ed. cit., pp. I6 6-I6 7 .
(874) XXII, 6 ; ed. cit., p. 434.
(8 7 5) cfr. L. GARDET; Etudes..., pp. 70-71.
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Los musulmanes, en su intento de comprender en todo su 
sentido esa Verdad, que se habla comunicado en forma de Palabra, co- 
menzaron a desarrollar un pensamiento religioso, cuyo fin era prépa­
rer al hombre para que accediera m&s f&cilmente a la Verdad, a la sal­
vaciôn y, por tanto, a la genuine inmortalidad.
En sus inicios, la evoluciôn de este pensamiento fue al­
go intemo, es decir, surgiô partiendo de la misma Palabra revelada. 
Fue asi como tuvieron origen las Ciencias religiosas y las ciencias 
auxiliares.
Pero, durante la expansiôn territorial del Islam, los 
Arabes entraron en contacte con otras formas de pensamiento, con otras 
cultures, en especial con la griega, mantenida en vigor por los cris­
tianos de Siria y Persia.
Este encuentro permitiô a los musulmanes, o a algunos 
de ellos, comprender que ese otro pensamiento encerraba un tesoro, 
como nos decia al-Kindî, puesto que contenia una parte de la Verdad. 
Descubrieron, asi, que esta no era un patrimonio exclusive de ellos, 
sino que, bajo otras formas, diverses pueblos la poseian.
Comenzaron a buscar en ese tesoro la parte de Verdad que 
hubiera en él. Se tradujeron las obras que habian sido escritas por 
los griegos. Con ello naciô, a finales del siglo Il/VIII, un movimien- 
to cultural sin précédantes en la historié de la humanidad.
El pensamiento griego ofreciô a los arabes no sôlo una 
parte muy preciada de la Verdad, esa misma Verdad que a ellos les ha- 
bia sido dada bajo forma simbôlica, sino que les proporcionô, también, 
los medios apropiados para alcanzarla por otra via: un raétodo cienti- 
fico que estaba basado en la lôgica de Aristôteles. El arabe descubri», 
entonces, que el hombre era capaz de adquirir ese método a través de 
la razôn, del intelecto.
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Los musulmanes se encontraron, de esta manera, trente a 
dos catninos de acceso a la Verdad: el que ella misma les habla ofre- 
cido, es decir, la Palabra revelada; y la palabra propia del hombre, 
la via de la razôn. Este nuevo camino permitia no sôlo llegar a la 
Verdad, sino también conseguir la vida futura prometida. Cuando el 
hombre entrara en contacte con la Verdad, a través de su intelecto, 
habria alcanzado la inmortalidad, maxima felicidad a la que aspira.
Asi, el aima, considerada como lo divino que posee el 
hombre, y el intelecto, facultad por la que se puede lograr la feli­
cidad, porque puede llegar a la Verdad, se constituyeron en temas de 
mâximo interés.
La tradiciôn psicolôgica iniciada por Aristôteles se 
présenté como un estudio del hombre, como una antropologia. Las cues- 
tiones estudiadas en el De Anima son aquellas que han interesado al 
hombre,para autodefinirse, en el curso de su historié. Se trataba de 
saber si el hombre es una parte del mundo fisico, o si hay en él al­
go que trasciende la realidad fisica.
Si se admitia esta ultima opciôn, habia que inostrar que, 
existiendo en el hombre actividades que van mas alla del coniportamion­
to del mundo sensible, el principle de las mismas, esto es, el aima, 
era una sustancia inmaterial y, consecuentemente, inmortal. El aima, 
entonces, después de haber desaparecido el cuerpo por la muerte del 
compuesto, podia secfuir ejerciendo las actividades que no requerian 
la presencia de un ôrgano corporal. Esta fue la opciôn que siguieron 
los Arabes.
Efectivamente. Fue Aristôteles quien planteô un modelo 
antropolôgico valide para los filôsofos musuImanes. Por ello, éstos 
lo siguieron. Al-Kindî y al-Fârâbl, como hemos visto, dicen exponer 
su doctrina. Mas, también hemos descubierto que en las teorias de am- 
bos filôsofos se encuentran elementos ajenos al aristotelismo, espe- 
cialniente neoplatônicos.
- 356 -
La razôn de esto fue que el néoplatonisme vino a complé­
ter la concepciôn aristotôlica del hombre: deseo del aima humana de 
librarse de los lazos que la unen al mundo sensible para unirse ai Uro, 
a la Divinidad. Los temas de la conversiôn y de la ascensiôn del aime, 
que est&n en el centro de la meditaciôn de Plotino, se integraron, de 
modo natural, en una dinâmica religiosa. A este respecto, es interesoi- 
te observer como este ascenso del aima hacia lo Uno se conjuge, en Its 
escritos neoplatônicos musulmanes, con el ideal de los tratados de mt- 
ral que, durante el siglo IV/X, hicieron su apariciôn en el mundo is- 
lémico. Fue una consecuencia de la antropologia aristotôlica que estt- 
ba abocada a una ôtica.
Esta conjunciôn de aristotelismo y néoplatonisme fue coi- 
siderada normal por los falâsifa: ellos creian en la unidad de la fi­
losofia. Los filôsofos Arabes no tuvieron conciencia de los diverses 
sistemas y de la sucesiôn histôrica de las doctrinas, consideradas et 
su oposiciôn o en su continuidad, aunque L. Massignon (8 7 6) haya queii- 
do ver en ellos algunos elementos de una concepciôn de esta sucesiôn 
histôrica. Para los arabes, como ya vimos, la filosofia era una, portue 
una es la razôn y uno el universe y, consecuentemente, una sola la Vir- 
dad.
Como en el Islam el hombre era concebido como un ser dei- 
tinado a la salvaciôn, que alcanzarla en un ascenso de su aima hacia 
el otro mundo en donde estA la Verdad y la felicidad, desde la ôptici 
filosôfica se aceptô el modelo antropolôgico aristotélico-neoplatôni- 
ce. Por esto se constituyô en cuestiôn insoslayable para todos los f - 
lôsofos musulmanes.
Especial importancia tuvo el examen de la actividad humi- 
na mas elevada, aquélla por la que el hombre puede adquirir el conoc-
-------------------
(8 7 6) Ibn Sab<în et la critique psychologique dans l'histoire de la »hi- 
losophie musulmane, en Memorial Henri Basset, Paris, 1928, vol II, 
pp. 1 23-1 3 0.
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miento cierto de la Verdad. El problema de la intelecciôn y, mâs parti- 
culannente, la cuestiôn de saber como se concibe el principio active de 
la misma, a saber, el intelecto agente -cuya naturaleza Aristôteles no 
habia determiiiado de foma Clara, lo cual suscité una gran tarea de in- 
terpretaciôn en la que participaron los môs grandes filôsofos hasta fi­
nales de la Edad Media-, fue un problema de mâximo interés para la Knl- 
safa.
Al estudiar estes dos problèmes fundametftales de la filo­
sofia musulmane, nos hemos limitado a los dos primeros falasifa, al- 
Kindî y al-Fârâbî, porque ellos fueron quienes ciinentaron el eüificio 
filosôfico en el Islam.
Al-Kindî fue el precursor de la filosofia arabe, plantean- 
do muchos de los problèmes que luego serian ampliamente désarroilados 
por sus sucesores. Su principal contribuciôn se apoyô en la aceptaciôn 
de Aristôteles como una gran autoridad en lo que se refiere a la Ver­
dad. Su esfuerzo en naturaliser la filosofia entre los musulmanes y la 
defenaa que hizo de ella como una disciplina digna de la mâs grande 
consideraciôn, abrieron un camino que fue seguido por generaciones de 
pensadores musulmanes, que culminô en Avicena, en Oriente, y en Ave- 
rroes, en al-Andalus. Introdujo muctios problèmes filosoficos propia- 
iiientc musulmanes, hallândose en él, de forma embrionaria, varias de 
las ideas désarroiladas por al-Farabî y Avicena, taies como la sustan- 
cialidad del aima y la division del intelecto en cuatro clases, por 
citar sôlo su contribuciôn en el tema que hemos tratado.
Al-Fârâbr, por su parte, fue quien aportô a la filosofia 
arabe su carâcter propio: una visiôn del mundo en la que lo real y lo 
divino estân perfectaniente ensamblados, en donde el peripatetisino y 
el neoplatonismo se entrecruzan, y en donde el sistema edificado por 
la razôn eneuentra su coronamiento en una visiôn mistica. La obra del 
Maestro Segundo, por su conocimiento de Platôn, de Aristôteles, de los 
comontadores griegos y de los neoplatônicos, conocimiento mâs profundo
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que el que habia tenido al-Kindî, comprometiô el future del quehacer 
filosôfico en el Islam. Al-Fâr&bî fue el iniciador de muchos de Los 
aspectos que florecieron mâs tarde en el pensamiento cristiano de la 
Edad Media, en el sentido de que su sintesis platônico-aristotélico- 
neoplatônica fue, por una parte, la reuniôn de todas las especulàcio- 
nes que podian fundamentar filosôficamente el credo de una religiôn 
revelada, y, por otra, la recapitulaciôn del pensamiento antiguo en 
una unidad que pretendia eliminar todas las divergencias accidenta­
les.
También hemos incluido dos breves noticias referentes a 
la concepciôn del aima en Qusta b. LOqâ y del intelecto en Bakr al- 
Mawsiir. Con ello hemos querido poner de relieve como no sôlo los gran­
des filôsofos que ejercieron influencia posterior, sino también otros 
personajes mâs modestos, como fueron un traductor, aunque también es- 
critor, y un autor desconocido, salvo por ese texto conservado, estu- 
vieron interesados en los temas del aima y del intelecto. Ello corro­
bora la tesis de que esta problemâtica fue preocupaciôn constante de 
toda la especulaciôn filosôfica ârabe.
Muchos pensadores del siglo IV/X, conteraporâneos o poste- 
riores al Maestro Segundo, plantearon estos mismos problèmes. Entre 
ellos cabe senalar a Miskawayh, filôsofo e historiador del que ya ha- 
blamos a propôsito de la historia, que definiô el aima con la misma 
fôrmula empleada por Aristôteles, que concibiô la parte racional del 
aima comô inmortal, por estar destinada a la felicidad etema, y que 
admitiô la escala jerarquizada de los diez intelectos separados y la 
division del intelecto humano (8 77)«
Cabe, asimismo, destacar la fomosa Knciclopedia de los 
Ijwân al-Safâ*(8 7 8), grupo de pensadores ism&'îlles, muy afines al
(8 7 7) Cfr. M. ARKOUN; Contribution.... pp. 246-273.
(8 7 8) Ed. por F. DIETEUICI; Die Abhandluiigen der Ihwan as-gafâ in 
Auswalil zum erste Mal aus arabisclien llandsclu iften, Leipzig, 
Heinrichs'che, 1883-1886.
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pensamiento de al-F5rSbT, cuya influencia sobre este grupo se manifies­
ta cada vez. mas clara, aunque existan diferencias notables entre los 
sistemas de ambos. En sus escritos, este grupo expone una concepciôn 
del hombre considerado como un miscrocosmos, en el que el aima y el 
intelecto son las partes mâs importantes, siendo el intelecto lo ocul- 
to que hay en el hombre (8 7 9).
Quien mejor recogiô la herencia de los dos primeros falâ­
sifa fue Avicena, cuya importancia para la comprensiôn de la filosofia 
latine medieval es fundamental. La antropologia de Avicena es, esencial- 
mente, neoplatônica. Empleando categorias aristotêlicas, las inserta 
en cuadros dualistes (880), propios del néoplatonisme. El cuerpo y el 
aima son dos sustancias, de las que la primera es un compuesto de for­
ma y materia, mientras que la segunda es forma pura, una fomia que no 
cstâ compuesta porque es una sustancia separada. Aunque define el aima 
con los términos empleados por Aristôteles (881), sin embargo su defi- 
niciôn adquiere una significaciôn nueva en el contexte de su espiritua- 
lismo dualista.
El papel formai del aima debe ser precisado. Forma quiere 
decir perfecciôn que se traduce en el orden de la actividad; el aima 
es perfecciôn del cuerpo, pero es, también, motor del mismo. El aima 
es el verdadero sujeto de las operaciones,que ejeice a través de sus 
facultadcs, siendo el cuerpo solamente su instrumente. Esta es la ra­
zôn por la que la uniôn del cuerpo y del aima no os sustancial, como 
en Aristôteles, sino algo accidentai. El aima es realmente distinta 
del cuerpo, puede conocerse independientcmente del mismo y afirmar su
(879) Cfr. Y. MAIK^ IJET; La philosophie des Ihwân al-Safa», Algci , Études 
et documents, 1973, PP* 227-274. Nueva éd.: Paris, J. Vrin, 1976.
(880) Cfr. L. GAHDET: La pensée..., p. I6 3 .
(8 8 1) "El aima que nos encontrainos es perfecciôn primera de un cuerpo 
natural que tiene ôrganos para realizar los actos de la vida", 
AVICENA: Psychologie..., vol. I, texto ârabe, p. 15i vol. II, 
trad, franc., p. lO. La definiciôn dada i>or el traductor medie­
val difiere ligeramente del texto ârabe, por la adiciôn de térr- 
minos nuevos: "Ideo anima quam invenimus in animali et in vege- 
tabili est perfectio prima corporis natural is instrunientalis ha- 
bentis opera vitae", AVICENNA LATINU8: Libor de anima..., vol. I,
p. 2 9 .
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existencia antes de saber si su cuerpo existe. El alma es, en conse­
cuencia, una sustancia porque no existe en el cuerpo como en un suje­
to de inhesiôn, sino que es capaz de existir por si misma. Avicena, 
de esta manera, se mostrô partidario del dualisme sustancia!.
Entre las actividades del aima, la superior es aquella 
que tiene como fin el conocimiento, siendo el intelecto la facultad 
capaz de alcanzarlo a través de diverses etapas: intelecto material, 
intelecto en acte, intelecto en h&bito e intelecto adquirido. Por en- 
cima de ellos esté el intelecto agente, el dador de las formas, que los 
hace pasar de un estado a otro por iluminacién. La cu&druple division 
del intelecto de al-Kindî y de al-Fôrâbl se tomé en quintuple en Avi­
cena.
Finalmente, queda por decir que estas doctrinas encontra­
ron su eco en las filosofias del Occidents, tanto en la hispano-arabe 
como en la latina medieval. La exposicién de ellas constituye en nuevo 
capitulo en la historia de la filosofia medieval.
r ; ■!
A P Ê N D I C E
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Ofrecemos en las siguientes pâginas la traducciôn de très 
textos filosôficos Arabes, dos de al-Kindl y uno de al-F5râbT, referen­
tes al aima y al intelecto, no conocidos aûn en castellano, como com- 
plemento al trabajo que hemos realizado.
Dada la dificultad que présenta la traducciôn de este ti- 
po de textos, por la concisiôn del lenguaje y el abondante empleo de 
términos técnicos, hemos preferido sacrificar el estilo literario de 
la versiôn, que séria mucho mâs agradable al lector, en bien de la 
mayor precisiôn y exactitud del pensamiento expuesto por los autores 
de los textos.
Las traducciones se han realizado por las ediciones de 
Abu Rîda, las de al-KindI, y de M. Bouyges, la de al-FârâbT.
EPÎ.STOl.A DE Al,-KINDI SODRE EL ALMA.
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EPÎSTOLA DE ABU YÛSUF YA'qÛB H. ISIIAQ AL-KINdT
el diacurso acerca del aima, resunido del libro de 
Aristôteles, de Platôn y de los restantes filôsofos.
IQue Dios te guie rectaniente para alcanzar la verdad 
y te ayude a obtener sus cosas inaccesibI est
Me bas pedido, hâgate feliz Dios Altisimo por obede- 
cerle, que te résuma un discurso sobre el aima y que te présente 
el fin al que los filôsofos tienden con ello, junto con un resumen 
del libro
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de Aristôteles sobre el aima. No lie escatimado ninyûn esfuerzo en con­
seguir tu amistad y en emprender lo que me has pedido, un resumen su­
ficiente y una investigaciôn satisfactoria, si Dios Altisimo quiere, 
en Ê1 estâ el poder. Digo:
El aima es simple, dotada de nobleza y perfecciôn, de gran 
dignidad. Su sustancia procédé de la sustancia del Creador, honrado y 
ensalzado sea, de la misma manera que la luz del sol procédé del sol.
lia explicado que esta aima estâ desligada de este cuerpo, 
separada de él, y que au sustancia es una sustancia divina y espiritual, 
como se ve por la nobleza de su naturaleza y por su oposiciôn a las pa- 
siones y a la ira que sobrevienen al cuerpo. ^
A saber, que la facultad irascible mueve a veces al hom­
bre, en algunos mementos, y lo impulsa a cometer cosas graves. Esta ai­
ma se opone a ella e impide que la ira corneta su acciôn o que incurra 
en la côlera y su venganza, controlândola, como contrôla el jinete al 
caballo cuando ha empezado a desbocarse o a agitarse (1). Esto es un
indicio claro de que la facultad por la que se eno.ja el hombre es di­
ferente de esta aima, la cual impide que la ira tienda hacia lo que de- 
sea, puesto que el que impide, sin duda alguna, es diferente de lo im- 
pedido, ya que una sola cosa no se opone a si misma. La facultad con- 
cupiscible anhela, en algunos momentos, ciertas pasiones, pero cl ai­
ma iritelectual piensa que eso es un error, que hace llegar a un esta­
do pernicioso; entonces, le impide eso y se opone a ella. Esto es tam­
bién un indicio de que cada una de ellas dos es diferente de la otra.
(l) El lérmino jlaj no tiene sentido en el texto, segun explica el edi­
tor, puesto que signifies "alargar", "extender". ()uizâ exista una 
errata en el manuscrite. Ile preferido leer para darle senti­
do. Eurlani traduce "gettarlo in aria".
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Esta alma, que precede de la luz del Creador, una vez 
que se ha separado del cuerpo, conoce todo lo que hay en el univer­
se y no se le esconde lo oculto. La prueba de eso es el discurso de 
Platôn, alli donde dice que a muchos filôsofos antiques puros, cuan­
do se libraron del mundo terrenal, desdenaron las cosas sensibles y 
se separaron por la especulaciôn y la investigaciôn de las roalidades 
de las cosas, entonces se les revelô el conocimiento de lo secreto, 
conocieron lo que estâ oculto a los hombres en sus aimas y descubrie­
ron los arcanos de la creaciôn.
Puesto que esto es asi, mientras el aima estâ un i da aûn 
con este cuerpo en este mundo sombrio que, si no fuera por la luz, del 
sol, estaria en el mâximo de la oscuridad, ^cômo serâ cuando esta ai­
ma se haya desligado y separado del cuerpo, y se haya establecido en 
el mundo de la verdad, en el que estâ la luz del Creador?
Ciertamente, Platôn ha dicho verdad en este ejcmplo y ha 
obtenido con él una prueba corrects.
Uespués, continué diciendo Platôn: Aquel cuyo fin en es­
te mundo es deleitarse con comidas y bebidas que se convie:ten en ca- 
rrona, y cuyo fin, también, estâ en el placer de la copulaciôn, su 
aima intelectual no tendrâ acceso al conocimiento de estas cosas no­
bles y no le serâ posible llegar a parecerse al Creador.
Luego, Platôn comparé la facultad concupiscihle que tie­
ne el hombre, con el cerdo; la facultad irascible, con el perro; y 
la facultad intelectual, que hemos mencionado, con el ângel. Y aha- 
diô: Aquel en quien domina la concupiscible, siendo ella su fin y 
su anbelo mâs frecuente, se parece al cerdo; aquel en quien domi:ia 
la irascible, se parece al perro; aquel en quien la mâs dominante es 
la facultad intelectual del aima, y cuya mayor aplicaciôn (2) es pen­
sai-, discernir, conocer las realidades
(2) Ti-aduzco segûn la correcciôn que sugiere el editor. Es decir, le- 
yondo «J I > .
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de las cesas e investigar lo dificil del conocimiento, es un hombre 
virtuoso, proximo a parecerse al Creador; porque las cosas que en- 
contramos en el Creador son la sablduria, el poder, la justicia, el 
bien, lo belle y la verdad. Le es posible al hombre conducirse de 
este modo, segûn lo que estâ en la capacidad del hombre; entonces, 
él es sabio, juste, generoso, bueno, prefiere la verdad y lo belle, 
y, por esto, todo él participa de todas las especies de facultad y 
poder que tiene el Creador, porque su facultad ha aprendido por su 
cercnnla un poder semejante a Su poder.
E] aima, segûn la opinion de Platôn y de la mayorîa de 
los filôsofos, es eterna después de la muerte; su sustancia es como 
la sustancia del Creador. Estâ en su poder, cuando se ha separado, 
aprender las restantes cosas como las conoce el Creador, o por de- 
bajo de eso, con un grado menor, porque lo ha recibido de la luz 
del Creador.
Cuando se haya desligado y separado de este cuerpo, y 
baya llegado a la luz del Creador, haya visto al Creador, se haya 
adaptado a Su luz y haya sido noble
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eu Su reino, entonces se le manifestarâ el conocimiento de toda cosa 
y todas las cosas habrÂn lleçjado a ser évidentes para ella, del mis- 
mo modo que son évidentes al Creador. Porque si nosotros, que estâ­
mes en este mundo impuro, vemos muchas cosas en él por la luz del sol, 
icôino serâ cuando nuestras aimas se hayan separado, hayan lleçjado a 
adaptarse al mundo de la eternidad y hayan comenzado a ver por la luz 
del Creador? Elias, sin duda alguna, verân por la luz del Creador to- 
do lo manifiesto y lo oculto, y se ocuparân de todo' lo secreto y lo 
notorio.
Pitâgoras (3) habîa dichot cuando el aima, estando unida 
al cuerpo, ha abandonado las pasiones, se ha purificado de las impu- 
rezas, es abondante en la investigaciôn y en la consideraciôn del co­
nocimiento de las realidades de las cosas, se ha pulido manifiestamen- 
te, se le ha unido una forma de la luz del Creador que estâ en ella y, 
a causa de ese pulimento que ha adquirido por la pureza, la luz del 
Creador es perfecta, entonces se manifiestan en ella las formas de to­
das las cosas y su conocimiento, del mismo modo que se manifiestan las 
formas de las imàgenes de las restantes cosas sensibles en el espejo, 
cuando estd pulido. Este es el ejemplo del aima, porque el espejo, cuan­
do està mohoso, no muestra nunca la forma de nada en él; poro, cuando 
lo abandona el moho, manifiesta y muestra en él todas las formas. Asî, 
el aima intelectual, cuando esté mohosa y sucia, esta en el tnéxiino de 
la ignorancia y no manifiesta en ella la forma de las cosas cognosci- 
bles; poro, cuando se purifica, se limpia y se pule -la pureza del 
aima consiste en purificarse de la suciedad y adquirir el conocimien­
to-, entonces se manifiesta en ella la forma del conocimiento de to­
das las cosas. Seguu sea la calidad de su pulimento, asî soré su cono- 
cimieuto de las cosas.
Cada vez que el aima auinenta en pulimento, se manifiesta 
para ella y en ella el conocimiento de las cosas.
Esta aima no duerme nunca, porque durante el suofio aban­
dona el uso de los sentidos.
(J>) Este térniino no se encuentra en ningun otro texto, por lo que su 
idontificaciôn se hace dificil. El editor créé que es Pitâgoras. 
Eiii lani traduce "Epieuro" . fladawi (Histoire. . . , vol. II, pp. U li ') -  
cree que es Plotino. Puesto que estos dos nomb: es no tienen 
tradiciôn entre los ârabes, nos inclinaiiios por Pitagoras.
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permauece confinada, no esta sepatada por si sola y conoce todo lo 
que hay en los mundos y todo lo que esta manifiesto y oculto. Pues 
si esta alma durmiera, el hombre, cuando ve cosas en el sueùo, sa-
bria que esté en el sueno, mas no distinguiria entre él y lo que hay
en la vigilia.
Cuando esta aima haya 1legado a su limite en la pureza, 
veré en el sueùo suenos maravi1losos, le hablnran las aimas que han 
abandonado los cuerpos y el Creador derramaré sobre ella Su luz y Su 
piedad. Gozaré, entonces, de un placer etorno, por oncima de todo el 
placer que hay en la coinida, en la bebida, en el matrimonio, en el 
oir, en el ver, en el sentir y en el tocar, porque estos placeros 
son sensuales e impuros, a los cuales sigue el mal; mientras que aquel 
placer es divine, espiritual, celestial, al que sigue la nol'leza mas 
grande. El desgraciado, el ciego, el ignorante, es quien se contenta 
con los placeres de los sentidos, siendo elles su ob.jetivo y su fin 
ultime,
Ciertamente, venimos a estar en este mundo como en un
vado o en un puente sobre el que pasan los viajeros; no tendrenios una
estancia duradera. Nuestra estancia y nuestra morada estable que espe- 
ranos es el mundo superior y noble, al que son transportadas nuestras 
aimas dospués de la muerte, donde estarén cerca de su Creador, y uoso- 
tros estarcmos cerca do Su luz y de Su piedad, lo veremos cou una vi­
sion intelectual y no sensible, y derramara sobre ellas Su luz y Su 
piedad. Este es él discurso del sabio Pitégoras.
Platon ha dicho en este sentido que la morada de las ai­
mas rntelectuales, cuando se han separado.
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esté -conio han dicho los filôsofos antirjuos- tras las esferns, en el 
mundo de la divinidad, donde esté la luz del Creador.
No toda aima que se sépara del cuerpo, lleçja cnseguida 
a este sitio, porque en algunas aimas que se sepaian del cuerpo hay 
suciedad y cosas pemiciosas. Algunas de ellas llegan a la estera de 
la Luna y permanecen aqui un cierto tiempo. Cuando se han limpiado y 
purificado, se elevan a la estera de Mercurio y aqui permanecen un 
cierto tiempo. Cuando se han limpiado y purificado, se elevan a la 
estera de los astros superiores y permanecen en cada estera un cierto 
tiempo. Cuando han llegado a la estera més elevada, han alcanzado el 
méximo de pureza, han desaparecido las suciedades de los sentidos, sus 
imégenes y su bajeza, se elevan desde ella al mundo del intelecto, a- 
traviesan las esteras, se establecen en el mas grande y noble de los 
lugaros, entran en donde no se les oculta ningun secreto, se adaptan 
a la luz del Creador y comienzan a conocer todas las cosas, lo poco y 
lo mucho de ellas, del mismo modo que conoce el hombre un solo dodo 
suyo, su una o uno de sus cabellos. Todas las cosas les son claras 
y évidentes, y el Creador les confia asuntos del gobierno del mun­
do, cuya acciôn y tarea les proporcionaré placer. IPor mi vidaI, 
ciertamente Flatôn ha descrito, ha resumido y lia reunido en estas 
pocas palabras muchas ideas.
El aima no logra alcanzar este lugar y el noble rango 
en este mundo y en aquel mundo, si no es por la purificacion de las 
suciedades. Cuando el hombre se ha purificado de las suciedades, su 
aima llega a estar pulida, esté en buen estado y puede conocer los 
secretos de las cosas ociiltas. La facultad de esta aima esté piôxiina 
a parecerse a la facultad de Dios Altlsimo, a Su estado, cuando se 
haya separado del cuerpo y se haya desligado de él, y se haya estable- 
cido en Su mundo, que es el mundo de la divinidad.
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Lo extrano del hombre es como descuida su alma y la alo- 
ja de su Creador, pues el estado de ella es este noble estado.
Aristoteles ha descrito el asunto del rcy ijriego, cuya al­
ma agonizaba (4), que permaneciô sin vivir ni morir durante muchos dias. 
Cada vez que volvia en si, ensenaba a los hombres especies de la ciencia 
de lo oculto y les contaba las almas, las formas y los Angeles que veia, 
dandoles prueba de ello. Anuncio a un grupo de familiares suyos la dii- 
raciôn de la vida de cada uno de elles; cuando se probô todo lo que ha- 
bia dicho, ninguno de elles sobrepasô la medida que le habia fijado de 
edad. Anunciô que habria un eclipse en el pais de Ilelas al cabo de un 
ano y que un torrente estaria en otro emplnzamiento al cabo do dos aiïos. 
Sucediô como di.jo.
Aristoteles ha mencionado que el medio para este fue que 
su aima habia aprendido este conocimiento, porque casi se habia sepa­
rado del cuerpo, lo habia abandonado hasta cierto punto y habia visto 
eso. IQué cosas maravillosas, si de verdad se hubiose separado del cuer­
po, Habria visto del asunto del reino superior!
Dî a los que lloran, entre aquellos cuya naturaleza os 1lo- 
rar por cosas tristes; conviens que 1loi en y aumenten el liante por aquel 
que descuida su aima y se excede en entregarse a las pasiones viles, 
bajas, despreciables, falsificadas, que le liacen adquirir el mal e in- 
clinan su naturaleza hacia la naturaleza de las bestias; (por aquel) 
que deja de ocuparse de la meditacion acerca de este noble asunto y de 
la dedicaciôn a él, y do purificar su aima segûn su capacidad. La puri­
ficacion vordadora es la purificacion del aima, no la purificacion del 
cuerpo. El sabio versado, eminente, que se ha consagrado a su Creador, 
cuando lia mancliado su cuerpo con traifas, es.
( 4 )  Téniiino muy confuso en el manuscrite, segun el editor. Furlani tra­
duce "colpi sè stesso". n . Walzer (Greek into..., p. 3 9) traduce 
"rapita in estasi". Dadawi (Histoire..., vol. II, p. 432, n.3) su- 
giere leer , "exJialar extertores", "estar agonizando".
Quiza sea la lectura mas correcta. Es la que adoptamos.
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ante todos los ignorantes e, incluso, ante los sabios, mas excelente 
y niAs noble que el ignorante que ha manchado su cuerpo con alinizcle 
y UHibai gris. Una de las virtudes del devoto de Dios, que ha abando­
nado el mundo terrenal y sus bajos placeres, es que todos los igno­
rantes, salvo quien se burla de ellos en su alma, reconocon su exce-
lencia, le honran y se alegran de que les informe del error.
I Oh hombre ignorante! ^No sabes que tu estancia en este 
mundo es como un relâmpago? Luego llegar&s al mundo verdadero y per- 
manecerAs eternamente en él. Ciertamente tu eres un viandante en este 
asunto, la voluntad de tu Creador. La mayorîa de los filôsofos lo lia
ensenado y nosotros lo hemos resumido del discurso de ellos: el aima
es una sustancia simple.
Comprende lo que te he escrito acerca de ello. Sé feliz 
con ello. IQue Dios Altlsimo te liaga dichoso en tu mundo terrenal y 
en tu vida futura!
lAlabanza a Dios, Senor de los mundos, y la bendicion so­
bre Muliammad y su fomilia entera!
3ü
E P iS TO L A  DE A L -K IN D Î  SOBRE E L  IN TE LE C TO .
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En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso.
El poderio es de Dios.
EPISTOLA DE ABÜ YÜSUF YA^QÜB B. ISHÂQ AL-KlNDI SOBRE EL INTELECTO.
IQue Dios te haga comprender las cosas ûtiles y te haga 
feliz en la morada de la vida y en la morada de la muerteI He compren- 
dido que me pidieras esbozarte un discurso acerca del intelecto, um 
resumen informâtivo, segûn la opiniûn de los que son dignos de elogio 
entre los antiguos griegos. Los més dignos de elogio entre ellos son 
Aristûteles y su maestro, el sabio Platûn. Puesto que la esencia do 
lo que ha dicho Platûn acerca de esto es lo que ha dicho su discipa- 
lo Aristôteles, entonces decimos sobre ello, a mianera de informaciôn: 
la opiniûn de Aristôteles sobre el intelécto es que el intelecto es 
de cuatro modos: el primero de ellos es el intelecto que esté siempre 
en acto; el segundo, el intelecto que esté en potencia y pertenece al 
aima; el tercero, el intelecto que ha pasado en el aima de la poten- 
cia al acto; y el cuarto.
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el intelecto que llamamos segundo. Compara el intelecto con el sentido, 
por la proximidad del sentido respecto del viviente, pues su extensiôn 
(1) es més universal. Dice que la forma es de dos clasest una de ellas 
es la propia de la materia, y es la que cae bajo el sentido; la otra 
es la que no esté dotada de materia, y es la que cae bajo el intelec­
to, es la especificidad de las cosas y lo que hay sobre ella. La for­
ma que esté en la materia es la que es sensible en acto, porque, de 
no ser sensible en acto, caeria bajo el sentido. Cuando el aima la 
ha adquirido, ella esté en el aima, pues el aima la adquiere porque 
esté en potencia en el aima. Cuando el aima se ha unido a ella, lle­
ga a ser en acto en el aima. Ella no esté en el aima como algo esté 
en el recipients ni como la efigie en el cuerpo, porque el aima
(1) Término lôgico: extensi6n de un concepts. La raiz ^  signifies 
"ser comûn", "ser extensivo a". '
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no es cuerpo ni tiens partes. Ella, en el aima, y el aima son una so­
la cosa, no cosas diferentes, pues no hay alteridad por la alteridad 
de los atributos.
De la misma manera, la facultad que siente no es, tampo- 
co, algo diverso del aima: no esté en el aima como los miembros en el 
cuerpo, sino que ella es el aima y el aima es la que siente.
Asl, la forma sensible no esté en el aima por otro o por 
una alteridad. Entonces, lo que es sentido en el aima es el que sien­
te.
En cuanto a la materia, lo que es sentido de ella es di- 
ferente del aima que siente. Entonces, respecto de la materia,lo que 
es sentido no es el que siente.
El compara el intelecto de esta manera. Cuando el aima 
entra en contacte con el intelecto, quiero decir, con las formas
3«9 -
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que no tienen materia ni fantasia, ellas se unen con el aima, quiero 
decir, que existen en acto en el aima, pues, antes de eso, no exis-
tian en ella en acto, sino en potencia. Esta forma, que no tiens ma­
teria ni fantasia, es el Intelecto adquirido por el aima desde el 
intelecto primero, el cual es la especificidad de las cosas siempre 
en acto. El deviens el dador y el aima la adquirente, porque el ai­
ma es inteligente en potencia, mientras que el intelecto primero esté 
en acto; pues toda cosa que da algo de si misma, el adquirente tiens 
este algo en potencia y no en acto. Todo lo que tiens algo en poten­
cia, no pasa a acto por si mismo, porque,de ser asi, estaria siempre
en acto, ya que lo tendria por si mismo siempre, en tanto que existen- 
te. Entonces, todo lo que esté en potencia, ciertamente pasa ai acto 
por otro, que es esa cosa en acto. Asi pues, el aima es inteligente 
en potencia y es la que deviens inteligente en acto por el intelec­
to primero, cuando entra en contacte con él. Cuando la forma inte­
lectual se une a ella, ella y la forma intelectual no son diferentes, 
puesto que no es divisible para ser diferente. Cuando la forma inte­
lectual se une con ella, el intelecto y ella son una sola cosa: ella 
es inteligente e inteligible. Entonces, el intelecto y el inteligi- 
ble son una sola cosa respecto al aima. El intelecto que esté siempre 
en acto, el que hace devenir al aima inteligente en acto después gue 
era inteligente en potencia.
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él y el que lo entlende (2) no son una sola cosa. Por tanto, lo 
inteligible en el aima y el intelecto primero, respecto del inte­
lecto primero, no son una sola cosa; pero, respecto del aima, lo 
inteligible y el intelecto son una sola cosa. Esto, en el intelec­
to, es, por lo simple, més semejante al aima y mucho més fuerte 
que él en el sensible.
Asi pues, el intelecto o bien es causa y principle 
de todos los inteligibles y los intelectos segundos, o bien es 
segundo y pertenece al aima en potencia, en tanto que el aima 
no es inteligente en acto. El tercero es el que tiens en acto 
el aima.
(2) Traduzco sin la correccién que establece el editor, es decir, 
tal como el término se encuentra en el manuscrito, sjLaLc , 
como leen al-Ahwânî y Jolivet.
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que lo ha adquirido y él ha devenido existante para ella; cuando 
quiere, lo utilize y lo manifiesta para la percepciôn de algo dis- 
tinto de ella desde ella; es como la escritura en el escritor, que 
la tiene preste y disponible, pues la ha adquirido y se ha quedado 
fijada en él, haciéndola salir y uséndola cuando quiere. El cuarto 
es el intelecto que se manifiesta desde el aima cuando lo hace sa­
lir, y existe en acto desde ella para algo distinto.
Entonces, la distincién entre el tercero y el cuarto 
es que el tercero es una adquisicién del aima, habiendo transcurri- 
do el momento en que ella comenzé su adquisicién, haciéndolo salir 
cuando quiere. El cuarto, o bien en el momento de su adquisicién 
primero, o bien en el momento de su aparicién después, es cuando 
lo utiliza el aima. Asi pues, el tercero es el que es una adquisi­
cién para el aima, que ya habia hecho anteriormente, y, cuando elle 
quiere, existe en ella. El cuarto es el que se manifiesta en el ai­
ma cuando se manifiesta en acto. IQue Dios sea muy alabado, segûn 
se merecel
Estas son las opiniones de los primeros sabios acerca 
del intelecto. Y esto, Ique Dios te guie rectamentel, es cuanto se 
ha dicho acerca de ello, puesto que lo que tu habias pedido era 
un discurso que diera noticias e informera. Es bastante. Sé feliz 
con ello.
lia acabado la epistola. Loado sea Dios.
EPISTOLA DE AL-fXrÂBI S0f3HE LOS SIGNIFICADOS DEL TÉRMINO "INTELECTO".
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Ên el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso. 
Dijo Muhammad b. Muhammad, Dios se apiade de él:
El nombre "intelecto" se dice de muchas maneras:
1) La cosa por la que el vulgo dice del hombre que es
inteligente.
2) El intelecto que los mutakallimies repiten usualmen- 
te, pues dicen: esto es lo que el intelecto requiere, o lo que el in­
telecto rechaza.
3) El intelecto que el maestro Aristôteles menciona en 
el Libro de la demostracién.
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4) El intelecto que menciona en el tratado sexto del 
Libro de las costumbres.
5) El intelecto que menciona en el Libro del aima.
6) El intelecto que menciona en el Libro de la Meta-
fIsica.
Respecte al intelecto por el que el vulgo dice del 
hombre que es inteligente, aquello a, lo que se refieren con lo que 
designan, es el "mostrarse inteligente" (1), A saber, unas veces 
dicen, por ejemplo, que Mu^âwiya es inteligente, y otras se niegan 
a llamarle inteligente. Dicen que el inteligente necesita una reli- 
giôn; para ellos, la religiôn es lo que opinan que es la virtud. 
Entonces, quieren designer con "inteligente" a quien es virtuoso 
y de excelente reflexiôn
( 1) El sigénificado literal del término I ' I  «ï es "intelecciôn" .
L. flASSIGNONt Notes sur le texte original arabe du "De inte- 
llectu" d*al-FârabT, en AIIDLMA, 4 (1929), p. 153, dice que el 
traductor latino dudô ante el significado de ciertas palabras 
dolicadas, como ésta a la que aludimos, que significa el "fun- 
cionamiento del intelecto", y que fue traducida al latin por 
perifrasis diversas: "ostentator discretionis", "bonitas in- 
genii", "prudentia". F. Dieterici (Al-Fârabl*s... Ubersetzt, 
pp. 61-62) traduce "er sei vernUnftig". F. Lucchetta (op. cit., 
pp. 92 y IIO) traduce "discemimento" . Prefiero traducirlo por 
"mostrarse inteligente", porque recoge la acciôn del magdar y, 
en Castellano, expresa claramente el sentido que le quiere dar 
al-F3râbî.
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para descubrir el bien que hay que elegir o el mal que hay que evi- 
tar. Se niegan a aplicar este nombre a quien es de excelente refle­
xiôn para descubrir lo que es un mal^ por el contrario, lo llaman 
astuto, picaro y otros nombres parecidos. La excelencia de reflexiôn 
para descubrir aquello que, en realidad, es un bien que hay que liacer, 
y para descubrir lo que as un mal que hay que evitar, es el "mostrar­
se inteligente". Entonces, sôlo quieren decir con "intelecto", en un 
sentido general, lo que quiere decir Aristôteles con "mostrarse in­
teligente". En cuanto a quienes llaman inteligente a Mucâwiya, quie­
ren decir con ello la excelencia de reflexiôn para descubrir lo que 
conviene elegir o evitar, en general. Cuando ôstos hacen frente al 
asunto de Mutâwiya, o a ôtros semejantes, porque se preguntan, acer- 
ca de aquel que es inteligente para ellos, si (pueden) llamar con 
este nombre a quien
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es malo y emplea la excelencia de su reflexiôn en lo que es un mal 
para ellos, entonces se abstienen y se niegan a llamarle inteligen­
te. Cuando se les preguntô, acerca de aquel que utiliza la excelen­
cia de su reflexiôn en hacer el mal, si (puede) ser llainado picaro, 
astuto, u otros nombres parecidos, no le negaron este nombre. Del 
decir de ôstos se infiere tambiôn que el que es inteligente, es in­
teligente por la excelencia de su reflexiôn, cuando es virtuoso y 
emplea la excelencia de su reflexiôn en las acciones de la virtud, 
que ban de ser hechas, y en las acciones del vicio, que han de ser 
evitadas. Este es el que se muestra inteligente. Puesto que el vul­
go, acerca de aquel al que designan con este nombre, forma dos bandos, 
uno de los cuales exige, por su propia parte, que el ,inteligente no 
sea tal inteligente si no tiene una religiôn, y que el malo, aunque 
baya llegado, por la excelencia
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de reflexiôn para descubrir los males, hasta un cierto punto, no 
sea llaniado inteligente; roientras que el otro bando es el que lla­
ma inteligente al hombre por la excelencia de su reflexiôn para 
aquello que conviene hacer, en gerfral; pues ellos, cuando fueron 
preguntados, acerca de aquel que es malo y tiene excelente refle­
xiôn para el mal que puede hacerse, si se le (puede) llamar inte­
ligente, se abstuvieron o se negaron. El vnlgo, sin excepciôn, ba 
llegado a referirse, acerca de aquello que ellos designan con in­
teligente, al significado de "el que se muestra inteligente". En 
Aristôteles, el.significado de "el que se muestra inteligente" es 
el que es de excelente reflexiôn para descubrir las acciones de­
là virtud que bay que hacer, en el momento en que actua, en algu- 
nos casos, cuando, ademôs, es virtuoso por naturaleza.
En cuanto al intelecto que los mutakallimîes repiten 
usualmente, pues dicen acerca de algo: este es lo que el intelec­
to requiere, o lo que el intelecto recliaza, o lo que el intelecto 
admite, o lo que
- 4o6
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el intelecto no admite. Quieren decir con ello lo que es cognosci­
ble a la primera opiniôn de todos (lo que se conoce sin reflexio- 
nar) , pues la primera opiniôn coimin en todos,o en la inayorîa,es 
llamada "intelecto". Te resultarâ claro eso cuando bayas seguido 
el discurso de ellos, poco a poco, acerca de lo que dicen sobre 
él o por 61, o acerca de lo que escriben en sus libros en los que 
emplean esta palabra.
Por lo que se refiere al intelecto que Aristôteles 
menciona en el Libro de la demostraciôn, désigna con 61 la facul- 
tad del aima por la que llega al bombre la certeza en las premi­
ses universales, verdaderas y necesarias, sin razonamiento algu- 
no y sin reflexiôn, sirio por la disposiciôn natural y por la na­
ture leza, o desde su ninez o de modo que no advierte de dônde 11e- 
gô o como llegô. Esta facultad es una cierta parte del aima, por 
la que llega
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el conocimiento primero, sin reflexiôn y sin meditacion alyuna, 
y la certeza en las premisas cuyas cualidades son aquellas que 
ya Memos mencionado. Estas premisas son los principios de las 
ciencias especulativas.
En cuanto al intelecto que menciona en el tratado 
sexto del Libro de las costumbres, quiere decir con 4l la parte 
del alma a la que llega, por la perseverancia en el Iiôbito de al- 
guna de las cosas que pertenecen a algun género, por una larga 
experiencia en alguna de las cosas que pertenecen a algun género, 
por un largo tiempo, la certeza en los juicios y en las premisas 
sobre las cosas propias de la voluntad, cuya condiciôn es ser ele- 
gidas o evitadas. A esta parte del alma la llama intelecto en el 
tratado sexto del Libro de las costumbres. Los juicios que llegan 
al bombre de est*, modo y en esa parte
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del alma, son los principios del que se muestra inteligente y del 
que es astuto en aquellas cosas,propias do la voluntad y cuya con­
diciôn es ser elegidas o evitadas, que hay que descubrir. La rela- 
ciôn de estes juicios a aquello que se descubre mostrôndose inte­
ligente, es como la relaciôn de aquellos principios, que son men- 
cionados en el Libro de la demostraciôn, a lo que se descubre poz' 
ellos. De la misma manera que aquôllos son principios para quienes 
se ocupan de las ciencias especulativas, por medio de los cuales 
ellos ponen en claro aquello que, respecte de las cosas especula­
tivas, hay que conocer y no hacer; asi tambiôn, ôstos son princi­
pios para el que se muestra inteligente y para el que es astuto 
en aquellas cosas, propias de la voluntad y prâcticas, que hay que 
descubrir.
Este intelecto, mencionado en el tratado sexto del 
Libro de las costumbres, aumenta en el hombre a lo largo de su 
vida, pues se consolidan en ôl esos juicios
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y otros juicios, que no poseia anteriormente, se le anaden en ca- 
da tiempo. Los Nombres se diferencian entre sî, respecto a esta 
parte que 61 llama intelecto. Aquel en quien estos juicios son per- 
fectos en un cierto género de cosas, llega a ser un dotado de opi­
niôn (experto) en ose género. Dotado de opiniôn (experto) quiere 
decir aquel wim al que, cuando aconseja sobre algo, se le acepta 
esa opiniôn suya sin exigirle una demostraciôn sobre ello y sin 
preguntarle, pues son aceptadas las cosas que ha aconsejado, aun­
que no baya establecido sobre ninguna de ellas demostraciôn algu­
na. Por esto, es raro que un Nombre llegue a esta cualidad, a no 
ser cuando se hace viejo, a causa de la necesidad^que esta parte 
del aima tien^ de largas experiencias, que no tienen lugar a no 
ser en un largo tiempo, y para que estos juicios se hagan firmes 
en él.
Los mutakallimîes opinan del intelecto que repiten 
entre ellos, que es el intelecto que Aristôteles menciona en el 
Libro de la demostraciôn, y hacia éste senalan. Pero tu, cuando
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sigas las primeras premisas que ellos utilizan, encontraras que 
todas ellas, sin excepciôn, son premises toniadas de la primera 
opiniôn coniun. Por esto, ellos empiezan a senalar una cosa y uti­
lizan otra distinta.
En cuanto al intelecto que menciona on el Libro del 
alma, lo considéra bajo cuatro modos: intelecto en potencia, inte­
lecto en acto, intelecto adquirido y el intelecto agente.
El intelecto que esté en potencia es una cierta alma, 
o una parte del alma, o una de las facultades dol alma, o una cior- 
ta cosa cuya esencia estâ dispuesta o preparada para abstracr las 
quididades de todos los existantes y sus formas, sin sus matorias, 
y las hace a todas una forma sola para ella o formas para ella.
Esas formas abstraldas de las materias no llegan a ser abstraidas
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Fow. —  " H,l.L.O,s,m,/> ûl : j ûl* —  '* , R : F .xÿ ; I,J,
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de sus materias, en las que estâ su ser, a no ser que devengan for­
mas para esta esencia. Esas formas abstraidas de sus materias, que 
devienen formas en esta esencia, son los inteligibles. Este nombre 
les dériva del nombre de aquella esencia que ha abstraido las for­
mas de los existentes, pues ellos llegan a ser formas para ella. 
Esa esencia es semejante a una materia en la que se realizan for­
mas. Cuando tu te imaginas una cierta materia corporal, como, por 
ejemplo, un poco de cera en la que se imprime un trazo, y ese tra- 
zo y esa forma est&n en su superficie y en su profundidad de tal 
manera que abarcan a la materia entera, una vez que la materia ha 
llegado a ser en su totalidad como, toda entera, aquella forma, 
porque la forma se difundiô en ella; entonces, tu imaginaciôn es­
té cerca de comprender el sentido de la realizaciôn de las formas 
de las cosas
— 4kl8 •“
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43,21-43,6 DH.F.l.J.L.O.R.T.»i./i/tJ.f 99-110. 
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dia : I , T ; J,L ; s .y» y A  —  "H çY J > I.R (Y-* ’ ^
I J.P Ç2"*-’ * ^  Cr*"^ * ' J —  ** H iS ÿ A j , 1,0 s.p. in. ; J,L,T,s %sÿAj
—  '• : L L^l J ; I,T om. -  •» H O y  , I û/: : J,L,0,T,j ô  f ,  —  “ H,
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esa esencia, que se asemeja a una materia y a un sujeto para esa 
forma, y se distingue de las restantes materias corporales, pues­
to que las materias corporales reciben las formas sôlo en su su­
perficie, pero no en sus profundidades; mientras que esta esencia 
no permanece en si misma distinta de las formas inteligibles has­
ta que tenga una quididajseparada, y las formas que estân en ella 
(tdngan tambiôn) una quididad séparada, o sea, que esta esencia 
misma llegue a ser aquellas formas. Es como si tu te imaginas el 
trazo y la figura con las que un poco de cera se ha impresionado 
de forma cûbica o circular, pues esa figura habrîa penetrado en 
ella, se habria extendido y la habria poseido en toda su longi- 
tud, anchura y profundidad; entonces, esa cera habrâ llegado a 
ser aquella figura misma sin que haya para ella separaciôn en su 
quididad'respecte de la quididad de aquella figura.
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Segûn este ejemplo, conviene que cornprendas la reali- 
zaciôn de las formas de los existentes en esa esencia, a la que 
Aristôteles 1lama, en el Libro del aima, intelecto en potencia. 
Mientras no haya en ella ninguna de las formas de los existentes, 
ella es un intelecto en potencia. Pero, cuando se realizan en ella 
las fonuas de los existentes, segun el ejemplo que hemos citado, 
esa esencia deviene intelecto en acto. Este es el significado del 
intelecto en acto. Cuando se han realizado en él los inteligibles 
que ha abstraido de las materias, esos inteligibles devienen inte­
ligibles en acto, mientras que antes de que fueran abstraîdos de 
sus materias, eran inteligibles en potencia. Cuando ellos han si- 
do abstraidos, se han realizado inteligibles en acto, porque han 
llegado a ser formas para esa esencia, y esa esencia ha devenido 
intelecto en acto por aquellos, que son inteligibles en acto. De 
esta manera, que ellas sean inteligibles en acto y que ella sea 
intelecto en acto, es una sola y la misma cosa. El significado
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de nuestro decir sobre elle de que es inteligente, no es otra co- 
sa que los mismos inteligibles han devenido formas para ella, es 
decir, que ella misma ha llegado a ser esas formas; entonces, el 
sentido de que ella es inteligente en acto, intelecto en acto e 
inteligible en acto, es une y el raismo sentido y por uno solo y 
el raismo sentido. Los inteligibles son aquellos que eran inteli­
gibles en potencia, pues, antes de haber llegado a ser inteligi­
bles en acto, eran formas en materias, externes al aima. Cuando 
se han realizado inteligibles en acto, entonces su ser, en tan- 
to que son inteligibles en acto, no es su ser en tanto que eran 
formas en materias, y su ser en ellas mismas, no es su ser en 
tanto que son inteligibles en acto; pues su ser en ellas mismas 
sigue al resto de lo que est& unido a ellas, que es unas veces 
el dônde, otras veces el cu&ndo, otras
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la posici&n, a l g u n a s  v e ces la cantidad, o t ra s  son calificados por 
cualidades corporales, o t ras veces actûan, otras padecen. Cu an d o  
se realizan co mo  inteligibles en acto, m u c h a s  de estas otras ca ­
tegories d e sa p a r ec e n  de ellos, y su ser deviene o t ro  ser que no  
es aquel ser; p u e s  el s e nt i d o  de estas categories, o de m uchas de 
ellas, llega a ser c o mp r e n di d o  respecto a  ellos segûn otros modos, 
distintos de esos modos. P o r  ejemplo: a q u e l  "dônde” , comprendido 
en ellos; si tu m é di t a s  el s e nt i d o  del "dônde" en ellos, o bien 
no e ncuentras en  ellos n i n g u n o  de los s e nt i d o s  del dônde, o bien 
h a ces que el n o m b r e  "dônde" te haga comprender, en ellos, otro 
sentido, y  ese sentido es de ot ro  modo.
C u a n d o  se h a n  r e al i z a do  los inteli g ib l e s . en  acto, 
entonces han llegado a ser de los e xistentes
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del mundo, y son contados, en tanto que inteligibles, entre todos 
los existentes. La condiciôn de todos los existentes es ser enten- 
didos y realizarse como formas para esa esencia. Si es asi, no es 
imposible que los inteligibles, en tanto que son inteligibles en 
acto e intelecto en acto, sean entendidos también, pues aquello 
que es entendido entonces, no es una cosa distinta de aquello que 
es un intelecto en acto. Sin embargo, aquello que es un intelecto 
en acto, a causa de que un cierto inteligible ha llegado a ser ya 
forma para él, es intelecto en acto por relaciôn a esa forma sola- 
mente, mientras que es en potencia por relaciôn a otro inteligible 
que afin no se ha realizado en acto para 61. Cuando el segundo in­
teligible se realice para 61, entonces deviene intelecto en acto 
por el inteligible priinero y por el segundo; mas, cuando se reali­
ce como intelecto en acto por relaciôn a todos los inteligibles 
y llegue a ser uno de los existentes, porque deviene los inteligi­
bles on acto, entonces, cuando entlenda al existante que es un in­
to lecto en acto, no entenderâ a un existante
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externo a si mismo, slno que se entenderâ a si mistno. Esta claro 
que cuando se entiende a si mismo, en tanto que él mismo es un in­
telecto en acto, no la llega, de aquello que ha entendido de si 
mismo, ninguna cosa existante cuyo ser an si mismo sea distinto 
de su ser, que es entendido en acto, sino que habrô entendido un 
cierto existante de si mismo, cuyo ser, que es entendido, es su 
propio ser en si mismo, Asi pues, esta esencia deviene inteligi­
ble on acto, aunque no fuera, antes de ser entendida, inteligi­
ble en potencia, sino que era inteligible en acto. Pues, cierta- 
mente, ha sido entendida en acto en el sentido de que su ser, en 
si misma, es intelecto en acto e inteligible en acto, de modo con­
trario a como fueron entendidas estas cosas mismas en primer lu- 
gar, pues ellas fueron entendidas en primer lugar en el sentido 
de que fueron abstraidas de sus materias, en las cuales existian, 
y en el sentido de que eran inteligibles en potencia; y fueron en­
tendidas en segundo lugar, pues su ser no era aquel ser anterior, 
sino su ser separado de sus materias, en el sentido de que eran 
formas que no estaban en sus materias, y en el sentido de que
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eran inteligibles en acto. Por tanto, cuando el intelecto en acto 
ha entendido a los inteligibles que son formas suyas, en tanto que 
son inteligibles en acto, el intelecto, que primeramente hemos di- 
cho que es el intelecto en acto, llega a ser ahora el intelecto 
adquirido.
Puesto que hay aqui existentes que son formas que no 
est&n en materias ni nunca han sido formas en materias, entonces, 
cuando son entendidas, devienen existentes, estando con la exis- 
tencia inteligible que tenIan antes de ser entendidas. Si decimos 
que la cosa es entendida en primer lugar, (queremos decir) que las 
formas, que estaban en las materias, han sido abstraidas de sus 
materias, y les deviene otro ser distinto a su ser primero. Y pues­
to que hay aqui cosas que son formas que no tienen materias, esa 
esencia no tiene necesidad de abstraerlas de materia alguna, sino 
que las encuentra abstraidas y las entiende, como, por ejcmplo, 
aquello cuya esencia, en tanto que es intelecto en acto, encuentra 
inteligibles que no existen en sus materias, los entiende.
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y su ser, en tanto que son entendidos por segunda vez, deviene el 
ser que tenlan antes de ser entendidos en este acto de entender. 
Este mismo hay que comprender acerca de aquellas formas que no 
existen en materias, es decir, que, cuando sean entendidas, su 
ser en ellas mismas es su ser (mismo), pues son entendidas por 
nosotros. El decir de aquel que es un intelecto en acto de noso- 
tros y que es un intelecto en acto en nosotros, es el mismo decir 
acerca de aquellas formas que no estén en materias ni han estado 
en ellas en modo alguno. La manera por la que decimos, acerca de 
aquello que es un intelecto en acto de nosotros, que él esté en 
nosotros, asi, segûn este ejemplo, es précise decir, acerca de 
ellas, que estén en el mundou Esos formas pueden ser entendidas 
compJctajnente después que todos los inteligibles, o la mayor par­
te de ellos, se hayan realizado como entendidos en acto.
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y de que el intelecto adquirido se haya realizado. Entonces, esas 
formas se realizan como entendidas y llegan a ser formas para el 
intelecto, en tanto que es intelecto adquirido. El intelecto adqui­
rido se asemeja a un sujeto para ellas; y el intelecto adquirido 
es semejante a la forma para el intelecto que estâ en acto. El in­
telecto que esté en acto se asemeja a un sujeto y a una materia 
para el intelecto adquirido; y el intelecto que cstA en acto es 
una forma para aquella esencia (el intelecto en potencia); y esa 
esencia es una cuasi-materia. En esto, las formas comienzan a des­
cender hacia las formas corporales y materiales, pues, antes de 
eso, ellas se habian elevado paulatinamente basta separarse, una 
a una y poco a poco, de las materias, con modos de separaciôn 
superiores entre si.
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Las formas que no estan en materia alguna, ni han es­
tado ni estarân en materia alguna, son superiores entre si en la 
perfecciôn y en la separaciôn, y tienen un cierto orden en el ser; 
pues, si se médita su asunto, la môs perfecta de ellas, segûn es­
te camino, es forma de aquella que es mas imperfecta, hasta que 
se llega a lo que es mâs imperfecto, que es el intelecto adtiuiri- 
do. Después, todavia se desciende hasta llegar a aquella esencia 
y a aquellas facultades del aima que est&n bajo ella. Luego, des­
pués de eso, a la naturaleza; después, todavia se desciende has­
ta llegar a las formas de los elementos, que son las formas m&s 
viles en el ser, cuyo sujeto es el m&s vil de los sujetos: la 
materia primera. Cuando se asciende desde la materia primera, 
graduaImente, entonces se asciende hacia la naturaleza, que son
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formas corporales en sustancias materiales, hasta que se asciende 
a aquella esencia. Luego, hasta lo que est& por encima de ella, 
hasta que, cuando se ha llegado al intelecto adquirido, se ha al- 
canzado lo que es semejante a los confines y al limite al que 
llegan las cosas que est&n en relaciôn con la materia ( y  )
y con la sustancia material ( ë>Lo ). Cuando se asciende desde 
él, entonces se asciende al grado primero de los existentes sépa­
ra dos, que es el grado del intelecto agente.
El intelecto agente, que Aristôteles ha mencionado 
en el tratado tercero del Libro del aima, es una forma separada, 
que no cxistié ni existiré en materia alguna. Es, en cierta mane­
ra, un intelecto en acto, de un parecido prôximo al intelecto
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adquirido, y es el que h a  h e c h o  intelecto en ac to  a aquella e s e n ­
cia, que es intelecto en potencia, y el q u e  ha h e cho inteligibles 
en a c t o  a los in te l i g ib l e s  q u e  eran i n teligibles en potencia.
Su relaciôn al intelecto q u e  esté en p o te n c i a  es co ­
m o  la relaciôn del sol al ojo, que es v i st a  en p o tencia m i entras 
q u e  esté en tinieblas, pues la vista es v i s t a  en po te n c i a  m i e n ­
t ras estâ en tinieblas. El  s e nt i d o  de "tinieblas" es la diafanei- 
d ad en potencia y la falta de di af a n e id a d  en acto. El sentido de 
" d ia faneidad" es la r e ce p c i ôn  de luz d e sde algo luminoso que e s ­
tâ enfrente. C u a n d o  se ha  r e al i z a do  la luz en la vista, en el a i ­
re y en lo que es s e me j a n te  a esto, la v i sta ha llegado a ser v i s ­
ta por aquella luz que se  ha real i z a do  en ella, y los colores han 
l l eg a d o  a ser v i st o s  en acto.
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O sea, decimos que la vista no ha llegado a ser vista en acto por­
que se hayan realizado en ella la luz y la diafaneidad en acto, 
sino porque, cuando se realizô para ella la diafaneidad en acto, 
se realizaron en ella las formas de los visibles, y, por la rea- 
lizaciôn de las formas de los visibles en la vista, llegô a ser 
vista en acto. Y puesto que, antes de eso, se facilitô, por un ra- 
yo de sol u otra cosa distinta, que llegara a ser diâfana en acto, 
y que el aire contiguo a ella llegara a ser también diâfano en ac­
to; entonces, aquello que era visible en potencia llegô a ser vi­
sible en acto. El principio por el que la vista llegô a ser vis­
ta en acto, después de haber sido vista en potencia, y los visi­
bles, que eran visibles en potencia, llegaron a ser visibles en 
acto, es la diafaneidad que se realizô en la vista desde el sol. 
Segûn este ejemplo, se realiza en aquella esencia, que es
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intelecto en potencia, una cierta cosa, cuyo rango respecto a él 
es como el rango de la diafaneidad en acto respecto a la vista; 
y esa cosa se la da el intelecto agente, pues llega a ser un prin­
cipio, por el cual los inteligibles que eran inteligibles en poten­
cia, devienen para él inteligibles en acto. De la misma manera que 
el sol es el que hace que el ojo sea vista en acto y que los visi­
bles sean visibles en acto, por aquella luz que le da, asi también 
el intelecto agente es el que ha hecho que el intelecto en poten­
cia sea intelecto en acto, por aquel principio que le ha dado; y, 
por eso mismo, los inteligibles han llegado a ser inteligibles en 
acto.
El intelecto agente es de la especie del intelecto 
adquirido. Las formas de los existentes separados que estân por 
encima de él, no han cesado ni cesarân de estar en él, salvo que 
el ser de ellas en él sea de un orden distinto al orden segûn el 
cual existen en el intelecto que esté en acto.
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O.T,m, (^'s,*; j : p [o*]
37. —  ' H,^  JUIj : g,(k),m [JUli vel JUI ûl»] —  • DH,I,m,p.^ ,/4jJu , 
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O UL : DH,1',R,T,/) Ul —  “ DH.I.O.T.m i t y y  : J » y  y  ; L ,> j . ; p om.
44 7 -
A saber, que lo m â s  vil en el intelecto q u e  estâ en acto, suele 
t o ma r  u n  o r den y  ser mâs a n t e r i o r  que lo m â s  noble, p o r  el hecho  
de q u e  n u es t r o  a s censo a las cosas que son mâs p e rf e c t as  en cuan- 
to a l  ser, s u ele ser desde las cosas q u e  son mâs p e rf e c t as  en 
c u a n t o  al ser, s e gûn lo q u e  e x pl i c ô  en el L i br o  de la d e m o s t r a c i o n , 
p u e s t o  q u e  n o s o t r o s  nos e l ev a m o s  desde lo m â s  conocido en n o sotros 
a lo que es m â s  desconocido; y lo que es m â s  perf e c t s  en cuanto al 
ser e n  si mismo, es mâs d e sc o n o ci d o  en nosotros, q u i e r o  decir, que 
n u e s t r o  de sc o n o ci m i e n to  de e l l o  es m u y  grande. Por eso, es forzo- 
so q u e  el orden de los e x is t e n te s  en el i n telecto q u e  esté en a c ­
to, s e a  c o nt r a r io  al de a q uel segûn el cual estâ el as un t o  en el 
in te l e c to  agente; pues el intelecto a g e n t e  entiende p r imeramente  
al m â s  p e rf e c t s  de los existentes. Las formas, que a h ora son for­
m as e n  materias, son formas abst r a i da s  en el intelecto agente, no 
p o r q u e  fueran exis t e n te s  en mate r i a s  y h a ya n  sido abstraidas, s i ­
no
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de I n te l l . \  malcrils,— 30.(qiiœ proptcr lllis ).-40 .E (tl lu Ipso lnd lv lilb llc i.'20
JjVl ':,ül ^ .1 J  Iciy V  "JJ} 38
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0,R,T ilj- : F jlj> ; H iljll —  * : T c J ; J,L «;^
40. -  • m ,\,].K rn ,p j^l. O j'jUl : T,f i j j ^ i  -  • F,h,(g) ^  
L,0,R,T,»i,p om. —  ’ JUJl ; J ont —  ‘ H,1,J,L,R L— c. î>UI j j : 0 ,m p ^  
om. —  * DH,L ; 1,0,s vid. ; J ind. —  • F,T om. (  bonul.) lin.
p rtc . JUI... L-i:. ^  —  ’ F,I,J,L,0,R,T,s,m,('/) ; j.j : DH ^
0 ,m  j \  : s,(g),p 01 : * [j] -  • F ô j<-. R ôjC : DH,l,L,0,s 0,C ; J i
f [ J ô ~  ' jÿ »L1I : T ^  LA — J,L mldnnt (ditlogr. )
üUl L-ii. ^  .Ul -  H,l,J,L,0,R,T,s,m,ff./>; .Ul ; F Ul
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po rq u e  esas formas no  dejan de estar en él en acto; pu es  sôlo se 
ha linitado en el as un t o  de la m a te r i a  p r i m e r a  y de las restantes 
materias, po rq u e  se le han dado en a c to  las formas que est&n en 
el intelecto agente. Los exis t e n te s  cuya creaciôn se ha propuesto 
prime r a me n t e  en lo q u e  estâ ju nt o  a n o sotros, son esas formas; sin 
embargo, como su creaciôn n o  fue p o sible aqui, a no  ser en m a t e ­
rias, fueron creadas estas materias.
E s t a s  formas son indivisibles en el i n telecto agente, 
m i en t r a s  q u e  son d ivisibles en la m a teria. N o  se ignora q u e  el in ­
telecto agente, q u e  es indi v i s ib l e  o cuya esencia es a l g o  indivi­
sible, da a la m a te r i a  las im&genes
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J  J U l JU I 1^ jjc LftU I L)j5 ty  jtjj j l
[i-î] = 48,14-17 DH.F.l.J.LO.R.T.w»./).^ */» 290-292.
[)-9] = ?.m .p.(k).g 293-301.
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"  F,1,J,L,0,R,a.b,w . j .  : p  [ .  jU l] ;  DH om -  "  Cu jJ  : J '• F,1,0 :
H,J,L,T i j - J l U ; R — “  F,L,R,T,b C Ahlw ardt teslc^, p,g «lUT^
nH,I,J,0 ,m w . t r  —  »' L,K \t,p ,g  j  ; F j  U l  (cf. n. 72) ; DH,I,J,L,0 ,R',w om. 
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41. - ' Ita F U a.i —  ’ Nos, m p,( g ) : F videt. ,^e . —  * m f  
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A*.y : F A^ JI —  • F,p O ' : g,>» [J] —  ’ F,m.(p) j  : g [U/" jl] —  ' Ita  
F,(p) vU.* —  * g,b,m,p [Jl] ; F om. —  “F (nou g,ni,p) cm. (  homo!.) 14 verba 
[lil JjUI .ÜU ... >..d Ailà Jj] —  " Nos J U , mp n©y3 : g « fuit ».
42. —  * Nos Jy j \  : F Jji,j (I jU-jl; , v e l J j t . j \ ( jk-jl; ; (b),mp,(g)
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de aquelJo que hay en su sustancia, pero ella no lo recibe a no 
ser de modo divisible. Esto es algo que también ha explicado Aris- 
t6teles en su Libre sobre el aima.
En lo anterior hay tema de examen. Es que, si estas 
formas pudieran existir sin materias, entonces no habria necesi- 
dad de ponerlas en unas materias. ^C6mo habrîan descendido de la 
existencia mâs perfects a la existencia mis imperfecta? Quizi al- 
guien diga que se ha hecho eso sôlo para que las materias lleguen 
a ser mâs perfectas en cuanto al ser; de eso se seguirla que esas 
formas sôlo han sido creadas por causa de la materia. Pero eso es 
contrario a lo que opina Aristôteles, a menos que digamos que to- 
das ellas estân en potencia en el intelecto agente. No se debe com- 
prender nuestra expresiôn "en potencia" aqui, en el sentido de que 
el intelecto agente
- 452
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y .» .  J  4 ^ L u  ê y  J U  d i j w i  ù l  4 J IJ I y  J  C L ^
F.m p.(k).g 301-317.
[Jllî Jy. jl] —  * g ,(b ),m p [Ju i\ j : F J U y  - • Nos. g,nt,p p,i : F y  
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45. —  ' F,w,p lilj : g [ vi l. ûlj ] —  ’ Nos ùl j , F ùl j vcl ùl» ;g p *  
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pu eda recibir e s ta s  formas y  q u e  ellas lleguen a e s tar en él en 
el future, sino q u e  q u eremos decir q u e  61 puede colo c a r la s  en la 
m a te r i a  como formas, y es to  es la f a cu l t a d  de obrar en otro dis- 
ti nt o  de si. El es el que las coloca c o mo  formas en las materias. 
Después, intenta acercarlas, p o c o  a poco, a la separacién, hasta 
q u e  se real i z a  el intelecto adquirido. E n  esto, la su st a n c ia  del 
h o m b r e , o el hombre, en a q ue l l o  por lo q u e  se sustancializa, d e v i e ­
ns  la cosa m â s  cercana al intelecto agen t e .  Esta es la folicidad 
suprema y la v i d a  ûltima; el la  es que se realiza para el hombre 
una ultima cosa, por la cual se sustancializa, y q u e  se obtiens 
para él su p e r f e c c i é n  m â s  ultima. L o  ul ti m o  por lo q u e  se s u st a n ­
cializa e j ecuta la accién de lo ùl ti m o  por lo que se s u s t a n c ia l i ­
za. Este es el s e ntido de la vida ultima. Pu es t o  q u e  su accién 
no esté en otra cosa e x terna a su esencia, y si a ctuar es hacer 
exis t i r  su esencia, entonces su esencia, su accién y su ejecutar 
son una sola c o sa  y la misma. As£ pues, n o  tiene necesidad, en su 
constitucién, de q u e  el cu er p o  sea m a te r i a  para él; ni tampoco 
necesita, en n i n g u n a  de sus acciones, r e currir a la ac ci é n  de 
u n a  facultad del a i ma  en un cuerpo.
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- 455
ni emploar en ello ôrgano corporal alguno. Lo mâs iinperfecto del 
ser de su esencia, es necesitar en su constitucién, para que sea 
existante, que el cuerpo sea materia para él, pues él es una for­
ma en un cuerpo ( c> y*. ) o en un cuerpo ( ) en general. Por en-
cima de eso, estâ el poder prescindir, en su constitucién, de que 
el cuerpo sea una materia para él, aunque necesita, en sus accio­
nes o en muchas de ellas, usar una facultad corporal y recurrir 
a su operacién, como, por ejemplo, al sentido y a la imaginaciôn. 
El mâs perfecto (modo) del ser para él, es llegar al estado que 
hemos mencionado.
Que el intelecto agente existe, ha sido mostrado en 
el Libre del aima. Estâ claro que el intelecto agente no actûa 
siempre; al contrario, unas veces actûa y otras no. Entonces, se 
sigue necesariamente que, respecte de la cosa a la que actûa o 
respecte de aquella en la que actûa, él estâ segûn diversas rela- 
ciones, pues cambia de una relaciôn a otra. Si él no fuese siempre 
segûn su perfeccién mâs ûltima, entonces no cambiarîa sôlo de una 
relaciôn a otra, sino que cambiarîa en sü esencia, puesto que su 
perfeccién mâs ûltima estâ en au sustancia. Entonces, él, en su 
sustancia, estaria unas veces en potencia y otras en acto; y lo 
que ella tuviera en potencia séria una materia de lo que
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tuviera en acto. Sin embargo, hemos descrito que él esta separado 
de toda materia. Entonces, si es asl, es siempre segûn su perfec- 
cion ûltima, y se ve precisado necesariamente a cambiar de una re- 
lacién a otra. Luego no hay impef&cion en su esencia, sino que o 
no coincide siempre con la cosa en la que actûa, porque no encuen- 
tra preparada la materia y el sujeto en el que actûa; o tiene un 
obstâculo, externe a él, que desaparecerâ; o (suceden) las dos co­
sa s a la vez. De esto se desprendo que en él no existe lo suficien- 
te pai a que sea el primer principio de todos los existantes, p-ucs- 
to que él habia necesitado que se le diera una materia en la que 
actuar y que desapareciera su obstâculo. Si no bay en su esencia 
o en su sustancia lo suficiente para dar todas las cosas, entonces 
hay en su sustancia una imperfeccién, no hay en él lo suficiente 
para que su ser sea por si mismo, a menos que su ser sea por otro 
distinto. Se sigue necesariamente que su ser tiene otro principio, 
y que hay alli otra causa que le ayuda a dar la materia en la que 
obrar.
Estâ claro que los sujetos en los que el intelecto 
agente actûa son cuei'iios o facultades en cuerpos generados y co­
rruptibles. lia mostrado en el Libro de la
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generacién y de la corrupcién que los cuerpos celestes son las pri­
meras partes agentes para estos cuerpos; ellos, entonces, dan al 
intelecto agente las materias y los sujetos en los que actûa.
Todo cuerpo celeste se mueve sôlo por un motor que
no es cuerpo ni estâ en cuerpo alguno. Es la causa de su ser en
aquello por lo que se sustancializa. Su rango en el ser que es su 
sustancia, es el rango de ese cuerpo. El motor del mâs perfecto 
de ellos es el mâs perfecto de ellos en cuanto al ser; el mâs per­
fecto de ellos (de los cuerpos) en cuanto al ser es el primer cie- 
lo, y el mâs perfecto de ellos (de los motores) en cuanto al ser
es el motor del primer cielo. Sin embargo, como el motor del pri­
mer cielo es un principio por el que existen dos cosas diferentes, 
una de ellas es aquello por lo que se sustancializa el primer cie­
lo, que es una sustancia corpôrea o corporeizada, y la otra es el 
motor de la esfera de las estrellas fijas, siendo esta una esencia 
que no es cuerpo ni estâ en un cuerpo; entonces, no es posible que 
dé las dos cosas a la vez por un solo modo y por una sola cosa en 
su esencia de aquello por lo que se sustancializa, sino por dos 
naturalezas,
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de las que una es mâs perfects que la otra, puesto que aquella por 
la que ha dado la cosa mâs perfects, que no es cuerpo ni esta en 
cuerpo, es mâs perfects que aquella por la que lia dado lo que es 
corpôreo, que es la mâs imperfecta. Asi pues, él se sustancializa 
s6lo por dos naturalezas, por las que existe. Entonces, su ser tie­
ne un principio, puesto que aquello en lo que se divide es la cau­
sa de aquello por lo que se sustancializa. Por tanto, no es posi­
ble que el motor del primer cielo sea el primer principio de todos 
los existentes, sino que él tiene necesariamente un principio. Es­
te principio es, sin duda alguna, mâs perfecto en cuanto al ser 
que él. Puesto que el motor del primer cielo no es materia ni es­
tâ en materia, se sigue necesariamente que es un intelecto en su 
sustancia, pues él entiende su esencia y la esencia de la cosa que 
es el principio de su ser. Es évidente que aquello que ha entendi- 
do del principio de su ser, es la mâs perfects de sus dos natura­
lezas, siendo propia de él la mâs imperfecta de ellas. No necesi­
ta, al dividirse su esencia en dos naturalezas, ninguna otra cosa 
distinta a estas dos.
Su principio, que es el principio de aquello por lo 
que se sustancializa el motor del primer cielo, es necesariamente 
uno ha.jo todos los aspectos. No es posible que baya un existante 
mâs perfecto que él, ni que tenga un principio. El es, por tanto, 
el principio de todos los principios y principio primero de todos 
los existentes. Este es el intelecto que Aristôteles menciona en
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en la letra "lam" (lambda) del Libro de la Metaflsica. Cada uno 
de aquellos otros es también un intelecto, aunque este es el inte­
lecto primero, el primer existante, el primer uno, la verdad pri­
mera, mientras que aquellos otros sôlo han llegado a ser intelec­
to a causa de este, segûn un orden.
Considerar qué es, estâ por encima de la capacidad 
de estas cosas, siendo ajeno a nuestro objetivo. Salud.
Ha acabado la epîstola de AbîT Nasr al-Fârâbf sobre
el intelecto.
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